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La identidad es un hecho social cuya conceptualización ha servido a los científicos 
sociales para comprender las diversas relaciones mediante las cuales los individuos 
experimentan su pertenencia a un grupo social, así como de las correspondencias 
simbólicas, valorativas y prácticas que dicha pertenencia puede establecer en relación 
a otros grupos y sus miembros. En tanto experiencia, la identidad constituye un 
proceso por el cual los individuos se asumen como devenir respecto de la 
[pertenencia / no pertenencia] a diversos grupos sociales en el curso del tiempo, 
afirmando ciertas cualidades constitutivas de su [membresía / no membresía], o bien 
sustituyendo unas cualidades por otras, determinando una construcción permanente 
de la identidad en función de las diversas condiciones, intereses e interacciones entre 
individuos y grupos. 
 
Un estudio de este devenir y su proceso puede motivar un abordaje diacrónico de 
dicha experiencia, de las relaciones sociales al interior de un grupo y sobre todo de 
su resultante actual; al mismo tiempo, puede poner de relieve las acciones que en el 
presente vinculan a los individuos con su entorno social mediante acuerdos y 
tensiones mutables en el tiempo. Este abordaje orienta el estudio de un pueblo hacia 
el recorrido de su curso histórico, pero también hacia el camino que el presente abre 
ante él. Así pensada, el valor metodológico de la identidad radica en las posibilidades 
de comprensión diacrónica de las relaciones sociales de un pueblo a partir del estudio 
de su devenir en un periodo determinado y de su actual resultante histórica. 
 
A partir de este tipo de estudio, es posible ensayar respuestas a interrogantes 
asociadas al modo en que un pueblo experimenta su proceso identitario y al modo en 
que sus miembros lo concilian, en términos prácticos, con los intereses y 
expectativas al interior de su grupo social. Si la identidad se orienta a la persecución 
de un posicionamiento social, político o económico, acaso corresponde cuestionarnos 
y comprender el devenir de dicho posicionamiento tal como lo ha experimentado un 
pueblo que tras emigrar a una ciudad capital, ha extendido sus fronteras sociales a la 
vez que se ha diversificado culturalmente al influjo de un contexto global. En ese 




relativas a la identidad en un pueblo andino peruano, en nuestro caso, cuyos 
discursos y prácticas asociados a la comunidad campesina, antes devaluadas —y por 
ello abandonadas con la emigración―, son revaloradas en la actualidad. La presente 
tesis estudia así el proceso identitario experimentado por los navinos, pobladores 
quechua centroandinos originarios de la comunidad campesina Santo Domingo de 
Nava1, ahora residentes en la capital peruana de Lima, como un medio por el cual 
pretenden posicionarse social y económicamente en el contexto global. 
 
En este marco, el territorio de la comunidad de origen aparece como un espacio de 
tensiones políticas y económicas en torno al cual los navinos han ido construyendo y 
practicando relaciones relativas a la identidad y al ansiado posicionamiento 
socioeconómico que ella permite, delineando un proceso que hoy deben compartir 
con otros actores: a) el Estado peruano; b) las empresas de turismo y minería; y c) los 
consumidores de la microrregión. Dado que no basta considerar al Estado y la 
legislación para explicar las acciones de los individuos —si bien la ley emplaza, 
produce y regula, existe por parte de los sujetos la correspondiente producción de 
una respuesta (Hall 2003: 30)—, es posible abordar el estudio de las acciones de los 
navinos sobre el territorio en tanto estas se concentran sobre la posibilidad de asumir 
la identidad como un mecanismo de despliegue del capital social2, mediante el cual 
pueden posicionarse y estar en mejores condiciones frente a los actores con los 
cuales comparten el entorno territorial de la comunidad de origen. 
                                                            
1 Situada en el distrito de Oyón, provincia de Oyón, en el departamento de Lima. 
2 Véase E. Ostrom y T. Ahn, “The meaning of social capital and its link to collective action”*, p. 20: 
“El capital social es un atributo del individuo y sus relaciones, por el cual este incrementa su 
capacidad de resolver problemas de acción colectiva”. Véase también L. Boltansky y E. Chiapello, El 
nuevo espíritu del capitalismo, p. 461: “Por capital social se entiende el conjunto de relaciones 
personales que puede atesorar un individuo”; los autores consignan asimismo la tesis de R. Burt, quien 
distingue tres tipos de capital: económico, humano y social, atribuyendo a este último “el papel 
fundamental, habida cuenta de que condiciona la posibilidad de acumulación de los otros dos”. Véase 
también P. Bourdieu, El sentido práctico, p. 59, nota 9: El capital social está constituido por aquella 
“posesión efectiva de una red de relaciones de parentesco (u otras) susceptible de ser movilizada o, 
por lo menos, de hacerse manifiesta”. Véase también B. Kliksberg, “Capital social y cultura, claves 
esenciales del desarrollo”, p. 87: Según R. Putnam, el capital social se fundamenta en “el grado de 
confianza existente entre los actores sociales de una sociedad, las normas de comportamiento cívico 
practicadas y el nivel de asociatividad”. En esta tesis apreciamos cómo la movilización, acción y 
participación de la red de parentesco de un navino, ritualmente elegido Caporal, posibilita su 
promoción a un estatus mayor entre los navinos adultos, correlato del poder económico alcanzado y la 
actualización de los valores éticos inherentes a una visión navina del mundo, que media y respalda sus 
aspiraciones empresariales, hoy dirigidas al territorio de la comunidad de origen. 




De este modo, la pretensión de empoderamiento de los navinos residentes en 
Lima sobre los territorios de la comunidad campesina ha hallado en la identidad un 
valioso recurso de ejecución y capitalización inmediata, considerando que el influjo 
del contexto global en el mercado de la microrregión (compañías mineras y empresas 
de servicio turístico) ha abierto la posibilidad de invertir en el territorio comunal. 
Así, hoy en día, los navinos residentes en Lima vienen promoviendo y ejecutando 
dos proyectos de inversión empresarial, uno en marcha y otro en construcción: la 
arenera de Yanamayo, (orientado a la industria minera) y los baños termales de 
Rupay (que busca expandir el mercado turístico desde el vecino balneario de 
Churín), respectivamente. 
 
Saturando este panorama, los discursos asociados al consumo constituyen una 
base simbólica para la razón mercantil [oferta / demanda] dentro de la cual los 
capitalistas navinos insertan sus proyectos de inversión. Tales discursos influyen en 
los procesos identitarios, propiciando la construcción de las identificaciones que 
pueden intervenir en la formulación y concreción de proyectos económicos. Por un 
lado, el discurso asociado al mercado del turismo rural, reproducido por aquella 
“realidad mundializadora” (Ospina 2007: 72), en la cual los pobladores navinos 
pretenden insertarse empresarialmente; por otro, el discurso de la distinción, 
manifestación de un posicionamiento social de la persona en función de la 
identificación con la experiencia del consumo. 
 
Sobre este esquema, planteamos la presente tesis estructurada en una introducción 
—donde se definen los aspectos relativos al problema de investigación— y cuatro 
capítulos. En el primer capítulo, desarrollamos el marco teórico con el cual 
abordamos nuestro problema de investigación. En el segundo, apreciamos la 
dinámica de identificaciones delineada por el pueblo navino desde el momento 
previo a la migración de la comunidad campesina, pasando por su proceso de 
adaptación urbana, hasta llegar al momento presente de nuestra investigación, 
correspondiente al desarrollo de proyectos de inversión en el territorio de la 
comunidad de origen; destacamos además el proceso por el cual los navinos forjaron 
un capitalismo de una particularidad cultural quechua, que al implementarse en el 
territorio comunal constituye un eje de integración de la comunidad de origen a la 




capítulo, examinamos la Fiesta de la Caporalía y el símbolo del Caporal, con el fin 
de comprender la correspondencia entre la manifestación ritual de una visión navina 
del mundo y su práctica a través de una ética socioeconómica, aspectos que 
actualizan la identidad navina y permiten así el despliegue del capital social 
necesario para que los navinos residentes en Lima puedan incursionar 
empresarialmente en el territorio comunal. En el cuarto y último capítulo, apreciamos 
la puesta en marcha de dichas experiencias empresariales por parte de los navinos 
residentes en Lima —experiencias no exentas de tensiones políticas— mediante la 
articulación de la identidad como un recurso para el despliegue del capital social, 
propiciando así la integración de la comunidad de origen a su esfera de acción 
económico-empresarial. Concluimos presentando nuestras consideraciones finales. 
 
 
I. Situación problemática 
En los últimos años, debido al mercado global localizado en el espacio rural y a una 
ética empresarial forjada en la capital, los navinos residentes en Lima están 
reactivando mecanismos sociales correspondientes a su comunidad de origen —
mecanismos que permanecieron “dormidos” tras la emigración— para articularlos a 
una red económica capitalista ampliada así territorialmente. Estos mecanismos 
vienen siendo reactivados por un número creciente de navinos que buscarían así 
reintegrarse a la comunidad, legitimando su condición de comuneros abandonada al 
migrar a Lima durante el siglo pasado.  
 
Reactivar la condición de comuneros implica para los navinos residentes en Lima 
acceder a derechos como la tenencia de tierra por herencia familiar o la 
representación política en la Junta Directiva, lo cual involucra un empoderamiento 
político y económico desde la comunidad campesina3. Por otro lado, hoy el centro 
poblado de Nava ha disminuido dramáticamente su densidad demográfica por la 
migración a Lima donde los navinos consideran haber alcanzado el éxito comercial 
                                                            
3 Este empoderamiento puede ser aún más significativo considerando las posibles rentas producto de 
proyectos de inversión estatales o privados en el territorio comunal que beneficien a los comuneros. 
La compañía minera Los Quenuales-Iscaycruz, por ejemplo, se encuentra explotando una veta en la 
comunidad vecina de Pachangara y evalúa extenderla a las tierras de Nava, para lo cual actualmente se 
vienen realizando los análisis de laboratorio geológico, sin que esto garantice la ejecución de la etapa 
extractiva. Esta noticia creó revuelo entre la población navina residente en Lima, que inmediatamente 




en el rubro de la panificación, inicialmente en el cono norte, luego en diversas zonas 
pudientes y populares de Lima. Esto implica también un debilitamiento de la 
economía agrícola-ganadera, apenas practicada por las pocas familias que habitan el 
centro poblado; la presencia de la minería y las posibilidades empresariales, en 
cambio, son vistas con buenos ojos.  
 
Esta situación ha causado un distanciamiento entre la Junta Directiva de la 
comunidad y los navinos residentes en Lima: mientras estos últimos consideran que 
su intervención es necesaria para fiscalizar y mejorar las decisiones tomadas por la 
Junta Directiva comunal en cuanto a los proyectos de inversión en el territorio 
comunal, dado el capital cultural adquirido en Lima (empresarios y profesionales 
universitarios), los habitantes del centro poblado consideran que los navinos 
“limeños” solo pretenden intervenir en los asuntos comunales por interés en el dinero 
de la renta generada por dichos proyectos. Como resultado de esta tendencia, los 
navinos residentes en Lima han ido cobrando una influencia cada vez mayor sobre la 
Junta Directiva, y vienen recuperando casas familiares abandonadas en el centro 
poblado para habilitarlas con material noble, en un proceso de legitimación de su 
identificación como comuneros navinos, accediendo así a los derechos comunales 
respectivos. Simultáneamente, empresarios navinos residentes en Lima van 
implementando sus primeros proyectos de inversión en el territorio comunal. 
 
 
II. Formulación del problema 
Esta reterritorialización sería la manifestación de un proceso de integración de la 
comunidad de origen impulsado por los navinos residentes en Lima, a una red 
socioeconómica. En esta red el mercado global marcaría la tendencia capitalista de 
los navinos “limeños” y su creciente poder político en la Junta Directiva comunal; 
por otro lado, sus intereses se sostendrían sobre mecanismos sociales que responden 
culturalmente a la comunidad campesina, en tanto institución de organización social 
y política en el espacio andino. El capital económico se sostiene así en función del 
capital social, cultural y simbólico. 
 
La cristalización de esta integración puede observarse en la planificación e 




comunero, la residencia en el centro poblado y una mayor participación política, es 
posible para los navinos residentes en Lima invertir en empresas de servicios. Por 
otra parte, los navinos “limeños” han comenzado a ver al territorio comunal de Nava 
como lugar de descanso de la vida urbana, un sitio para vacacionar un fin de semana 
(consideran que su domicilio está en Lima) al cual puedan llegar en sus propias 
camionetas, visión a la que se incorpora la posibilidad comercial de ofrecerla al flujo 
de turistas proveniente del balneario turístico de Churín. Antes que una migración de 
retorno, los navinos “limeños” estarían integrando a su comunidad de origen a una 
red económico-empresarial, reactivando su capital social mediante la articulación de 
la identidad, integración de ciudad (residencia actual) y campo (comunidad de 
origen). Ayuda en esto la implementación de servicios de electricidad, telefonía e 
internet, así como el asfaltado de la carretera Churín-Nava-Oyón, aspectos que 
“urbanizan” el territorio comunal.  
 
Con el proceso de migración campo-ciudad culminado, y tras afirmar su inserción 
urbana, los navinos se hallarían hoy en un momento de integración de la comunidad 
de origen, lo cual pone de manifiesto que los sentidos construidos sobre lugares 
como Lima o Nava son susceptibles de resignificación, no siendo estáticos sino 
mutables según la identificación de los navinos y su contexto. Hoy la identificación 
de los navinos residentes en Lima con su comunidad de origen está delineando un 
proceso de revaloración y redefinición al influjo del mercado global.  
 
Este proceso se sostuvo en las festividades de los navinos residentes en Lima, al 
ser partícipes de una ética actualizada ritualmente: la Fiesta de la Caporalía 
realizada en el local de la Asociación Santo Domingo de Nava, en el distrito limeño 
de San Martín de Porres, pone de manifiesto el poder basado en las relaciones 
sociales, de modo tal que los Caporales simbolizan el poder y el estatus entre los 
navinos al organizar y financiar la fiesta junto a su parentela para así lograr la 
realización de una “buena fiesta”. Se trata de un prestigio capitalista-empresarial que 
incorpora mecanismos sociales propios de la comunidad, renovando la identificación 
con la tierra y el orgullo de sentirse un navino exitoso en Lima, identificación que 
juzga positiva la oportunidad de progreso de Nava mediante la realización de 





III. Interrogantes de investigación 
Ante el problema expuesto, planteamos la interrogante de investigación general: 
 
Interrogante general: ¿Cómo la identidad de los navinos residentes en Lima ha 
posibilitado en el actual contexto global la integración de su comunidad de origen? 
 
Esta interrogante general se desglosa en las siguientes preguntas específicas: 
 
Sub-pregunta 1: ¿Cuál ha sido la dinámica identitaria experimentada por los navinos 
residentes en Lima desde su proyecto migratorio hasta el contexto global actual? 
 
Sub-pregunta 2: ¿Cómo experimentan actualmente los navinos residentes en Lima su 
identidad en relación a la Fiesta de La Caporalía y su representación simbólico-
ritual? 
 
Sub-pregunta 3: ¿Cómo los navinos residentes en Lima articulan en torno a la 





En el ámbito teórico la presente investigación pretende avanzar en el estudio de la 
dinámica social postmigratoria, referida no a una migración de retorno sino al 
fortalecimiento de la residencia urbana mediante la integración de la comunidad de 
origen, gracias a relaciones socioeconómicas que engloban ciudad y campo. En ese 
sentido, busca aportar a la agenda establecida hace más de una década por la 
Antropología Urbana peruana que hoy afronta nuevas problemáticas: la dinámica 
social de los sujetos que transitan sobre las fronteras urbano-rurales muestra su 
reinterpretación del espacio rural, con una mirada influida culturalmente por la 
globalización y el mercado global. Se profundiza así en el fenómeno de la Nueva 
Ruralidad en los andes centrales peruanos, no desde los enfoques del desarrollo 
técnico ni de las ciencias económicas sino desde una etnografía de los sujetos 
sociales como agentes de este nuevo fenómeno, respuesta local a la globalización por 




A nivel práctico, la presente investigación contribuye al diagnóstico social de la 
población vinculada a la Comunidad Campesina Santo Domingo de Nava, de las 
comunidades campesinas vecinas circunscritas a la región del alto Huaura y, en 
general, a comunidades de los Andes centrales del Perú bajo semejantes condiciones 
sociales. Contribuye, por último, a la gobernabilidad provincial y regional en lo 
concerniente a la planificación de proyectos de desarrollo social y económico, 
aspirando a ser una herramienta científico-social para aquellas políticas públicas del 
estado-nación peruano que requieran contemplar el vínculo entre migrantes quechuas 
y su comunidad de origen, entre los aspectos culturales de las sociedades andinas con 
énfasis en la identidad y los aspectos culturales de la globalización, y finalmente, 
entre las relaciones socioeconómicas reproducidas localmente en territorio comunal y 
la apropiación dinámica del mercado global que los pobladores quechuas efectúan. 
 
 
V. Objeto de estudio 
El presente estudio se enfoca en los navinos residentes en Lima —quechuas 
centroandinos originarios de la comunidad campesina Santo Domingo de Nava— y 
su proceso identitario como un medio por el cual se posicionan social y 
económicamente en el contexto global actual. 
 
 
VI. Objetivos de investigación 
La presente investigación se orienta por tanto en función del objetivo general: 
 
Objetivo general: Comprender el modo en que la identidad de los navinos residentes 
en Lima posibilita en el actual contexto global la integración de su comunidad de 
origen  
 
Este objetivo general se desglosa en los siguientes objetivos específicos. Cada 
capítulo de nuestra tesis se orienta respectivamente por cada uno de ellos: 
 
Sub-objetivo 1: Describir la dinámica identitaria experimentada por los navinos 




Sub-objetivo 2: Comprender la identidad experimentada actualmente por los navinos 
residentes en Lima en relación a la Fiesta de La Caporalía y su representación 
simbólico-ritual  
 
Sub-objetivo 3: Comprender el modo en que los navinos residentes en Lima articulan 
en torno a la identidad relaciones socioeconómicas que posibilitan la integración de 




A continuación presentamos la hipótesis general que delinea la presente 
investigación: 
 
Hipótesis general: En el actual contexto global, los navinos residentes en Lima 
articulan su identidad reproduciendo relaciones socioeconómicas que propician la 
integración de su comunidad de origen 
Esta hipótesis general se desglosa en las siguientes hipótesis específicas: 
 
Sub-hipótesis 1: La dinámica identitaria experimentada por los navinos residentes en 
Lima en el actual contexto global se orienta hacia una revaloración de la comunidad 
de origen 
 
Sub-hipótesis 2: Actualmente, mediante la Fiesta de La Caporalía y la 
representación simbólico-ritual de su visión del mundo, los navinos residentes en 
Lima propician la reproducción de una ética constituyente de su identidad. 
 
Sub-hipótesis 3: Los navinos residentes en Lima mantienen relaciones 
socioeconómicas que, al articularse en la identidad, permiten integrar la comunidad 
de origen a su esfera de acción política y económica mediante proyectos 
empresariales de Nueva Ruralidad en el territorio comunal 
 
En el Anexo 1, se aprecia la matriz de consistencia de hipótesis, objetivos e 





Hacia 1990, Erdmute Alber lleva a cabo una revisión del abordaje hecho al tema de 
la comunidad campesina andina a la luz de los datos proporcionados por su propia 
etnografía dedicada a los huayopampinos, pueblo que en su proceso económico se 
moviliza entre dos comunidades distintas, integrándolas en una única comunidad4. 
Estos datos exigen nuevos métodos de aproximarse a la institución de la comunidad 
campesina. Así, la antropología no solo requiere “reflexionar acerca del 
entrelazamiento de unidades residenciales, la fluctuación humana y el flujo de capital 
entre unidades residenciales” (1999: 180), sino también problematizar los cambios 
socioeconómicos que estos procesos han generado en la región.  
 
¿Es posible abordar estos entrelazados, flujos y relaciones socioeconómicas 
manteniendo una concepción de la comunidad campesina en función de fronteras 
territoriales? ¿Cómo enfocar metodológicamente el estudio de los navinos residentes 
en Lima que, atravesando continuamente las fronteras territoriales de su comunidad 
de origen, se relacionan social y económicamente con ella, reinterpretándola y 
convirtiéndola en motivo de sus discursos y proyectos de vida, aun cuando no 
residen en ella? Alber concluye enfatizando la necesidad de cuestionar los cambios 
en el campo vinculándolos a la tenencia de tierras y la relación entre unidades 
residenciales y los cambios de las estructuras ocupacionales. Los argumentos de 
Alber abren así dos problemáticas: a) la experiencia actual del territorio en la 
comunidad campesina; y b) los flujos sociales y económicos de un pueblo en 
movilidad y los cambios en el campo que tales flujos producen. 
 
Habiendo adaptado estos dos aspectos a nuestra investigación, según las 
particularidades etnográficas identificadas en el caso de los navinos, tenemos dos 
primera rutas de investigación: a) el territorio en la Comunidad Campesina Santo 
Domingo de Nava; y b) las relaciones socioeconómicas de navinos residentes en 
Lima y los cambios que producen en su comunidad de origen. Consideramos también 
un tercer elemento asociado al devenir de esta territorialidad y de las relaciones 
socioeconómicas en mención: el influjo de la globalización en el entorno local. 
                                                            
4 Esta comunidad campesina es San Agustín-Huayopampa, formada por los pobladores que se 
movilizan entre las comunidades San Agustín de Pariac y San Miguel de Huayopampa. Dicha 
comunidad se asienta en la cuenca del río Chancay, aledaña a la del Huaura, donde se sitúa la 




Con el objetivo de investigar cualitativamente estos aspectos, consideramos 
necesario hacer uso de una metodología que aborde la migración resaltando no la 
frontera, sino los flujos que dinamizan la conexión ciudad / campo (Golte 2012: 
269), es decir, una metodología orientada a los flujos y dinámicas que pueda dar luz 
sobre las relaciones socioeconómicas entre ciudad y campo, el modo en que 
actualmente los migrantes residentes en la ciudad se relacionan con su comunidad de 
origen y los cambios que estos producen en el entorno rural al influjo de la 
globalización.  
 
Bajo estas consideraciones, realicé el trabajo de campo entre los años 2014 y 
2015, además de breves seguimientos entre el 2016 y 2018, siguiendo una 
metodología que George Marcus (2001: 111-3) ha definido como etnografía 
multilocal: la etnografía multilocal, multisituada o móvil se aleja 
epistemológicamente de un orden exclusivamente localista y cerrado, privilegiando 
en cambio el examen de “la circulación de significados, objetos e identidades 
culturales en un tiempo-espacio difuso”. Para Marcus, la movilidad de los sujetos 
sociales en el actual sistema-mundo requiere que el investigador “los siga” en los 
distintos espacios que les son significativos. Desde el punto de vista metodológico, 
“[l]a investigación se convierte ella misma en multisituada, el investigador sigue 
contantemente [sic] su objeto de estudio. La exploración de los espacios avala [...] un 
trabajo paralelo de análisis de las culturas tanto de acogida como de origen [...] el 
trabajo de campo ya no puede representar una entidad cerrada, sino un recorrido de 
investigación abierto a nuevas técnicas” (Soddu 2017: 2302).  
 
Incorporando esta premisa en mi trabajo de campo, seguí a los navinos a través de 
su tránsito entre Lima, Churín y Nava, espacios históricos cuyos significados son 
esenciales para su vida. Cubrir solo una de estas localidades me habría alejado de la 
valiosa comprensión del sentido que los navinos han construido sobre cada uno de 
ellos y sobre ellos como conjunto. El uso de este método me aproximó a la 
observación de las relaciones socioeconómicas que los navinos vienen construyendo 
a nivel multilocal en el contexto de globalización. Es así como el trabajo de campo 
dio las claves para la resolución de las dos problemáticas iniciales, que terminan 
orientándose de la siguiente manera: a) el territorio de Santo Domingo de Nava y sus 




residentes en Lima con su comunidad de origen, y los cambios en el campo que 
producen. Estas se han expresado en una sola problemática: las relaciones 
socioeconómicas de los navinos residentes en Lima con su comunidad de origen en 
función de su territorio y sus fronteras socioeconómicas. 
 
Riccio (2014: 13) sostiene que, metodológicamente, la etnografía multilocal es 
una estrategia antropológica que permite “ensanchar la mirada etnográfica y 
abandonar definitivamente la idea del campo entendido como una entidad cerrada, de 
límites definidos [convirtiéndose en] una de las principales prácticas de investigación 
en el estudio de los migrantes entre dos orillas, el contexto de origen y el de llegada”. 
Por otro lado, la etnografía multilocal permite comprender la globalización de 
manera práctica, superando la dicotomía teórica [local / global]. Estudiando a los 
pobladores navinos desde sus diversos lugares, se observa en el trabajo de campo que 
“[l]o global es una dimensión emergente en la discusión sobre la conexión entre 
lugares en la etnografía multilocal” (Marcus 2001: 113).  
 
Observamos que, en efecto, la cuestión global surgió de la relación multilocal en 
forma dicotómica como identidad y consumo. La identidad ha sostenido el devenir 
de las relaciones socioeconómicas de los navinos residentes en Lima con su 
comunidad de origen y en el presente constituye un aspecto social crucial dentro de 
dichas relaciones y las problemáticas políticas y económicas asociadas a ellas. La 
identidad atraviesa, actualiza y dinamiza estas relaciones. En cuanto al consumo, el 
mercado global ofrece una serie de discursos que participan en la construcción de 
identidades de los navinos y, por tanto, en las aspiraciones y proyectos que 
determinan su vida, su conducta y sus actividades en el presente.  
 
El territorio se hace tema de disputa, de conflictos que han decantado en 
iniciativas de integración de la comunidad según los proyectos económico-
empresariales de los navinos radicados en Lima, proyectos asociados también al 
consumo y mercado globales5 (como veremos, asociados a la Nueva Ruralidad). Por 
ello se hace necesaria una aproximación investigativa al territorio que dé cuenta de 
                                                            
5 Véase E. Massó y S. Santos, “Etnografías multisituadas en la era global”, p. 1376: La etnografía 
multisituada “daría cuenta de construcciones culturales en directa relación con el sistema mundial 
general, [considerando] la incidencia de las conexiones entre distintos espacios y su efecto en la 




su transformación, es decir “conocer / reconocer a los territorios locales 
aconteciendo”, pues el acontecer —lo que sucede y está por suceder— convierte al 
territorio en un “espacio construido [...] resultado / proceso del tiempo de la 
naturaleza y del tiempo de los seres humanos y los pueblos que han habitado y 
habitan en él” (Ther 2006: 108). 
 
Para incorporar a nuestra investigación estos dos aspectos, recurrimos al estudio 
de la dinámica de la identidad y los discursos de consumo. Así, estudiamos el 
devenir histórico de la identidad en los navinos en las diversas etapas de su proceso 
migratorio6, con el fin de comprender cómo está influyendo en el presente sobre las 
relaciones socioeconómicas que vienen manteniendo con la comunidad de origen. 
Para ello es necesario comprender los significados asociados a su religiosidad como 
fuente de identidad, por lo que estudiamos a profundidad el ritual festivo de la Fiesta 
de la Caporalía y cómo sus valores implícitos son puestos en práctica 
económicamente por los navinos. 
 
Las relaciones socioeconómicas de los navinos con su comunidad de origen se 
plantean desde el estudio de dos casos empresariales vinculados al consumo y la 
neorrualidad en el entorno comunal: la venta de recursos comunales a empresas 










                                                            
6 Véase J. Clifford, Traveling cultures, p. 101: “Si  repensamos la cultura [...] en términos de viaje, 
entonces se pone en cuestión la orientación naturalizante y orgánica del término cultura —cuerpo 
enraizado que crece, vive, muere, etc. Las historicidades construidas y en disputa, sitios de 














1.1 Identidad e identificación 
Los cambios sociales generados por la globalización —entendida como el 
(re)ordenamiento localizado de representaciones, discursos y mecanismos 
institucionales en torno a la condición de integración impulsada por la hegemonía 
transnacional del neoliberalismo— pueden ser abordados partiendo de la reflexión / 
acción de los sujetos sociales sobre su realidad local. Desde esta perspectiva, la 
globalización ha propiciado en los pueblos quechuas peruanos, el caldo de cultivo 
para un liberalismo local: tras migrar a Lima, ciertos sectores de la población andina 
evidencian al día de hoy rasgos de “burguesías nacientes”7 (Golte y León 2014: 14), 
resultado de un proceso que iniciaran décadas atrás con la inserción económica 
urbana mediante el comercio y la pequeña industria. Este germen comercial-
industrial logró desarrollarse nutriéndose de una ética del trabajo8, vinculada a la 
                                                            
7 Véase C. Rea, “Complementando racionalidades”, pp. 2 y 21-2. Carmen Rea realiza un balance 
crítico de la terminología producida por las ciencias sociales al intentar definir a este sector de 
población andina residente en la urbe, compuesto por sujetos indígenas (des)subalternizados y 
económicamente reposicionados. Términos como “burguesía chola”, “clase popular adinerada” o 
“protoburguesía”, acuñados en las últimas dos décadas, preceden al de “nueva pequeña burguesía” de 
origen andino, con el cual Rea redefine a aquellos tempranos migrantes que “modificaron su 
condición de ‘proletarios informales’ para convertirse en un segmento pequeñoburgués comercial 
clasemediero, pero culturalmente distinto a la pequeña burguesía no indígena, pues [...] reproducen 
algunas prácticas culturales (el ayni, la prestación de cargos, la mayordomía), reinterpretándolas en 
función de los nuevos contextos con que se relacionan (el mercado local y global)”. Véase también C. 
Toranzo, “Burguesías cholas y burguesías cunumis”: “si algo poseen en mente y en el corazón esos 
sectores [...] es el manejo excepcional del mercado, que dista mucho de las ideas incipientes del vivir 
bien, y que se colocan más bien en el horizonte del vivir mejor”. 
8 Véase L. Huber, Consumo, cultura e identidad en el mundo globalizado, p. 85. La ética de trabajo 
característica de la cultura andina se basa en la baja productividad de la agricultura en los Andes, la 
cual permite la supervivencia a condición de aprovechar “hasta el máximo la mano de obra disponible, 
de modo que el trabajo se convierte en el punto central, en la médula de la existencia social, más allá 




organización social y las redes de parentesco andinas (Golte 1999: 12; Golte y 
Adams 1990: 56-67; Adams y Valdivia 1994: 31-40; Gutiérrez 2015: 14-8). 
 
En el caso del pueblo navino, su realidad en el presente articula dos lugares, dada 
su historia migratoria: a) en el espacio urbano: Lima, ciudad capital, lugar de 
vivienda y residencia; y b) en el espacio rural: Nava, lugar de nacimiento del cual 
emigraron décadas atrás y a donde hoy vuelven a mirar para invertir. Consideramos a 
este sistema de localidades navinas como un sistema de interacción de personas, 
grupos humanos o pueblos, entre sí y con su entorno, con el fin de comprender las 
intenciones y lógicas detrás de sus acciones sociales (Barth 1981: 3). Ello supone 
dejar de lado el estudio de la frontera que dicotomiza el par ciudad / campo, y 
sustituirlo por el estudio de los flujos y relaciones que reproducen los navinos al 
interior de este sistema en la actualidad al influjo de un mercado global.  Así, desde 
la lógica capitalista descrita, los navinos residentes en Lima descubren hoy en su 
comunidad de origen oportunidades de inversión ligadas a la Nueva Ruralidad, 
iniciando proyectos empresariales según las representaciones y discursos generados 
por la globalización, los cuales generan asimismo elementos constitutivos de 
identidad. 
 
Creemos que las representaciones asociadas a la identidad constituyen una 
dimensión que permite comprender el devenir social del grupo étnico dentro de la 
sociedad nacional, incluyendo el vínculo con su comunidad de origen. Según Barth 
(1976: 15 y ss.), las personas definen su identidad a partir de relaciones interétnicas, 
en función de los valores adscritos a los estatus y las expectativas de ascenso 
socioeconómico, diversificando en este proceso las fronteras de su grupo étnico 
particular —como lo hecho por el pueblo navino migrando a Lima—, indistintas de 
las transacciones y redefiniciones culturales habidas. Siguiendo a Barth, Jan-Petter 
Blom (1976: 96) plantea que “la organización de las identidades étnicas no depende 
                                                                                                                                                                            
investigada por Max Weber como sustento ideológico del capitalismo, el mundo andino desarrolla una 
ética del trabajo que penetra todos los aspectos de la vida social. El trabajo tiene un valor propio, y 
antes que una actividad económica, se constituye como hecho cultural que se inscribe axiológicamente 
en una visión andina (aymara y quechua) del mundo. Es en base a esta visión andina del mundo que 
debe entenderse la acción de los pobladores andinos en la urbe relativa al trabajo, sus formas de 
percibir el tiempo y de proyectar su futuro en el presente. Véase M. Weber, La ética protestante y el 
“espíritu” del capitalismo; J. Golte, La racionalidad de la organización andina; J. Golte, Nuevos 
actores y culturas antiguas, pp. 141 y ss.; y E. Catacora, “Ética andina: migraciones, trabajo y 




de la diversidad cultural per se [...] depende, antes bien, de la asignación de 
significados sociales particulares a un limitado conjunto de actos”. En este sentido, 
los significados sociales asignados entre grupos de navinos han generado 
identificaciones que han condicionado las distancias y aproximaciones desarrolladas 
históricamente. La emigración reorientó el camino de estas identificaciones y otro 
tanto se viene dando en la actualidad con el interés por la comunidad por parte de los 
navinos residentes en Lima. Pensar la identidad del pueblo navino implica, por tanto, 
volver a considerar el aspecto histórico como lo plantea Barth (1981: 277), para 
quien la historia de un grupo étnico no es la historia de “una cultura”, sino la historia 
de sus cambios y las nuevas dimensiones sociales generadas a partir de sus relaciones 
interétnicas, las cuales van decantándose en dinámicas de identidad al interior del 
pueblo.  
 
En efecto, además de ser mutable y dinámica, la identidad es fundamentalmente 
relacional (Barth 1976: 10-1.): la identidad de un grupo va formando sus sentidos en 
función de las relaciones construidas desde la interacción con otros grupos como tal 
diversos, nutriéndose de ellas y así expandiendo su paleta de matices relacionales, es 
decir, transformándose en base al devenir histórico y situacional de estas múltiples 
relaciones. En nuestro caso, incidimos en las relaciones al interior de un pueblo 
estratificado y jerarquizado en su organización social comunal, pero también en sus 
relaciones “hacia afuera” en un proceso traspasado por la emigración y el contacto 
con la sociedad nacional que, aunque iniciada en la República, se cristaliza a 
mediados del siglo XX con la emigración y culmina en el presente con su integración 
a una comunidad global y los discursos de identificación que la globalización 
produce a nivel local. La resultante de la interacción entre estas fuerzas exógenas y 
endógenas, cambiantes e inerciales, determina la identidad.  
 
Como respaldo a la noción de identidad, aplicamos en nuestra investigación el 
término operativo de “identificación”, noción más sensible a la dinámica e 
historicidad de tales relaciones interétnicas que el carácter definitivo y concluyente 
de “identidad”. En efecto, la identificación es susceptible de orientaciones, 
reorientaciones y variaciones, producto de la historia de las relaciones sociales 
endógenas y exógenas de un pueblo, así como de su movilidad y de procesos 




(Gallissot 1987: 16-7). Por ello, en la medida que “la identidad es siempre resultante 
de un proceso de identificación dentro de una situación relacional, en la medida, 
también, en que es relativa, pues puede evolucionar si la relación cambia, sin duda 
sería mejor conservar como concepto operatorio para el análisis el de ‘identificación’ 
más que el de ‘identidad’” (Gallissot en Cuche 2004: 110). Por su parte, Cardoso de 
Oliveira (2007) ha resaltado la operatividad de la noción de identificación en el 
contexto de sociedades coloniales o nacionales que propician la integración de 
grupos étnicos a estructuras sociales jerarquizadas en el espacio urbano, estructuras 
en las que suelen ser objeto de sujeción cultural, económica y social.  
 
La identidad es un ejercicio reflexivo que una persona define en un momento 
dado sobre la base histórica y dinámica de sus identificaciones, ejercicio que supone 
“cuadrar el círculo” vital —irrealizable en “tiempo real”—, experimentándose como 
verdad inventada y construida (Bauman 2005: 30 y 40), siempre incompleta e 
inestable; de tal suerte que “cada individuo integra, de manera sintética, la pluralidad 
de las referencias identificatorias que están vinculadas con su historia” (Cuche 2004: 
117). Es necesario considerar entonces que el análisis de la identidad no requiere 
únicamente de un enfoque sincrónico, sino también de un enfoque diacrónico (Ibíd.: 
121). Los momentos de identificación de los que nos valemos para nuestro análisis 
reflejan, por tanto, la “identidad en proceso: tal como la asumen los individuos y los 
grupos en diversas situaciones concretas” (Cardoso de Oliveira 2007: 53). 
 
En base a esta dinámica de identidad, siempre en reelaboración, reviso —
parafraseando a Golte— el proceso de desterritorialización de la identidad y 
desvinculación social de los navinos radicados en Lima, observando hasta qué punto 
ha sido posible para ellos reterritorializar9 la identidad en torno al espacio rural y 
vincularse nuevamente a los mecanismos sociales propios de la comunidad, 
                                                            
9 Véase F. Guattari y S. Rolnik, Micropolítica, pp. 372-3: “El territorio puede ser relativo a un espacio 
vivido, así como a un sistema percibido en cuyo seno un sujeto se siente «en su casa». El territorio es 
sinónimo de apropiación, de subjetivación encerrada en sí misma. El territorio puede 
desterritorializarse, esto es, abrirse y emprender líneas de fuga e incluso desmoronarse y destruirse. La 
desterritorialización consistirá en un intento de recomposición de un territorio empeñado en un 
proceso de reterritorialización”. Véase también B. Ramírez y L. López, Espacio, paisaje, región, 
territorio y lugar, p, 151-3: El concepto de desterritorialización surge en el contexto de procesos de 
globalización y avances tecnológicos, los cuales propician una tendencia al desarraigo de la gente y 
las cosas con un territorio dado, lo que supone una serie de efectos sociopolíticos. La reterritorización 




entendiendo esta reterritorialización no como el retorno a un estado anterior 
(migración de retorno o movilidad ligada al campesinado en el territorio comunal) 
sino como la continuidad de un proceso socioeconómico que al influjo de la 
globalización, tiende actualmente hacia nuevas formas de capitalizar el espacio rural, 
es decir, hacia un nuevo momento en la historia identitaria de los que una vez 
migraron y que, tras localizarse territorial y culturalmente en Lima, buscan ahora 
maximizar su espectro económico disponible integrando a la comunidad de origen 
mediante el despliegue de sus mecanismos sociales, despliegue posible gracias a una 
oportuna identificación. De este modo, se pone en juego una reactivación del capital 
social de los migrantes, capital social que resulta así un elemento clave durante y 
posterior a la migración, tanto al construir plataformas de emigración en el lugar de 
destino y desarrollar mecanismos de inserción económica urbana, como en la actual 
integración de la comunidad de origen. 
 
La presente tesis sigue este proceso dinámico de la identidad en el pueblo navino, 
incidiendo en la articulación de los estatus y valoraciones en el entorno comunal 
rural, su interacción con la sociedad nacional peruana conducente a la migración, así 
como su inserción y afirmación urbana en Lima. Culmina en la experiencia presente 
de la identidad como capital social ejecutado por un grupo de navinos residentes en 
Lima, al integrar a su comunidad de origen con fines empresariales orientados a la 
Nueva Ruralidad en el contexto de la globalización. 
 
 
1.2 Relaciones socioeconómicas en el contexto global 
Por tanto, abordar los cambios sociales generados en el contexto de la globalización 
—en tanto (re)ordenamiento de representaciones, discursos y mecanismos 
institucionales respecto de una economía de mercado dominante— a partir de las 
acciones de los sujetos, significa investigar el modo en que en la actualidad los 
navinos han sido agentes de dichos cambios en su propio pueblo en tanto experiencia 
multilocal, considerando una “realidad dinámica regida por nuevas reglas, nuevos 
tiempos y nuevos actores” (Aguilar 2014: 82).  
 
Un aspecto central de este abordaje radica en la manera cómo han asumido los 




Lima, considerando que en una aldea global los migrantes enlazan y articulan 
sociedades, formas económicas y racionalidades distintas, y que al articularlas —
subraya Abdillhai— participan en diferente medida de la percepción que el otro se 
hace de su “mundo” y, por otra parte, de los intercambios resultantes (2012: 180). En 
ese sentido, cuando Golte y León (2014: 31) preguntan: “¿qué influencia ejercen los 
elementos culturales de un grupo subalterno para insertarse en el ambiente global?”, 
debemos considerar también su reflejo transcultural, interrogándonos: ¿cómo 
articulan los navinos los elementos culturales provenientes del ambiente global en 
mención, generando la apropiación de sus discursos y prácticas?  
 
En primer término, Golte y León han mostrado que la visión del mundo 
desarrollada por los migrantes andinos residentes en Lima constituye un aspecto 
cultural crucial de su devenir económico capitalista, al presentar “características que 
favorecen una suerte de ‘acumulación primitiva’ —a la usanza europea— de una 
burguesía nacional” (Ídem.). Aunque estos autores centran su investigación en los 
migrantes aymaras del altiplano andino, las coincidencias en el sentido de 
capitalización e integración mercantil que orienta su devenir económico hacia una 
burguesía andina radicada en Lima, nos permiten aplicar este argumento al caso de 
los migrantes navinos y considerar como un aspecto obligatorio de nuestra 
investigación el análisis de su visión del mundo así como de la praxis de los valores 
implícitos en el devenir de su vida económica y social. En efecto, la dinámica 
empresarial desarrollada en Lima hasta la actualidad, presenta características 
socioeconómicas semejantes entre la racionalidad quechua y aymara, según la cual 
“la acumulación de riqueza material y la adquisición de ‘capitales’ para su 
integración en el mercado son metas sumamente valoradas” (Ibíd.: 32). 
 
En segundo lugar, la globalización propicia la interdependencia e integración de 
los migrantes tanto a estructuras transnacionales políticas y económicas (Kymlicka 
2003: 58) como a flujos culturales, los cuales dan lugar a procesos de articulación y 
apropiación del mundo global en el espacio local. Esto es posible gracias, por un 
lado, a un mundo donde el desarrollo de las nuevas tecnologías de medios y 
transporte ha comprimido el espacio-tiempo10, propiciando una constante movilidad 
                                                            
10 Véase M. Waters, Globalization, p. 6: “Podemos por consiguiente definir la globalización como: un 




(Bauman 2010: 133); y por otro lado, gracias al surgimiento de un nuevo espacio de 
flujos (de información y capital) cuyas conexiones se imponen “sobre regiones, 
pueblos y grupos sociales, estableciendo una nueva distribución de los riesgos y las 
oportunidades” (Oliva 2010: 277-8).  
 
En esta dialéctica interactúan las percepciones y representaciones que los navinos 
producen del entorno global, y de sí mismos en dicho entorno, catalizando 
identificaciones al fluir de deseos, aspiraciones y modos de vida posibles. En el caso 
estudiado, la globalización experimentada por los navinos residentes en Lima 
reformula su percepción y representación del comercio y la empresa desarrollados 
por ellos décadas atrás, proyectándolos hacia las posibilidades de un mercado global. 
 
Por otro lado, el influjo cultural sobre la identidad de los migrantes ha sido 
teorizado por Arjun Appadurai, para quien el mundo global en que vivimos se 
caracteriza por el nuevo rol práctico11 de la imaginación en la vida social, en tanto 
“paisaje construido por aspiraciones colectivas [...] mediadas por el complejo prisma 
de los medios masivos de comunicación modernos” (2001: 44). Appadurai considera 
que los individuos y los grupos sociales realizan un “trabajo de imaginación” 
mediante el cual “negocian y disputan simbólicamente cómo anexar lo global a sus 
propias prácticas de lo moderno” (en Estrella 2011: 100). Por su parte, Chambers 
resalta la permanente interiorización de lo global que realizan los migrantes desde la 
ciudad que converge en nuevos sentidos de lo local: 
 
                                                                                                                                                                            
políticos, sociales y culturales, y en el cual la gente se torna cada vez más consciente de dicha 
desaparición, actuando de acuerdo a ella”. Véase también Op. cit., p. 4: para R. Robertson, el concepto 
de globalización refiere “tanto a la compresión del mundo como a la intensificación de la conciencia 
del mundo como un todo [...] tanto a una interdependencia global concreta como a una conciencia del 
todo global”. Véase también A. Giddens, The Consequences of Modernity, p. 64: “La globalización 
puede ser así definida como la intensificación de relaciones sociales a escala mundial que enlazan 
localidades alejadas, de modo tal que los acontecimientos locales son delineados por eventos 
sucediendo a muchas millas de distancia y viceversa. [...] La transformación local es parte tanto de la 
globalización, como de la extensión lateral de conexiones sociales a través del tiempo y el espacio”. 
11 Véase A. Appadurai, La modernidad desbordada, p. 45: En la globalización, la imaginación ha 
dejado de ser fantasía, escape, contemplación o pasatiempo elitista, para devenir “un campo 
organizado de prácticas sociales, una forma de trabajo (tanto en el sentido de realizar una tarea 
productiva, transformadora, como el hecho de ser una práctica culturalmente organizada), y una forma 
de negociación entre posiciones de agencia (individuos) y espectros de posibilidades globalmente 
definidos. [...] Ahora, la imaginación es central a todas las formas de agencia, es un hecho social en sí 




En la mirada oblicua del migrante que recorta el territorio de la metrópoli occidental, 
existe el indicio de una metáfora. En los extensivos y múltiples mundos de la ciudad 
moderna nosotros, también, devenimos nómadas, migrando a través de un sistema que 
es demasiado vasto para ser nuestro, pero en el cual estamos plenamente involucrados 
—traduciendo y transformando lo hallado e interiorizado, en instancias locales de 
sentido (1994: 14). 
 
La globalización, por consiguiente, no es experimentada del mismo modo en cada 
localidad, ya que “el territorio está cargado de significados que hacen imposible que 
todo ‘sea igual’. La globalización se localiza y las localidades se globalizan” (Ther 
2006: 111). En el caso de los navinos, las tecnologías de la información y los medios 
de comunicación han guiado la apropiación y la puesta en práctica de discursos, 
aspiraciones y representaciones que desde el entorno global comprometen el entorno 
étnico navino, incluyendo la comunidad de origen y el rol de los navinos como 
agentes de cambio sobre el territorio comunal, en función de sus nuevos proyectos 
empresariales. La proliferación de imágenes y discursos del mundo global proveen a 
los navinos residentes en Lima de materiales para la construcción de narrativas de sí 
mismos y de otros, narrativas que dinamizan su identificación con modos de vida 
posibles así como la representación que hacen de potenciales consumidores o 
clientes, hacia los cuales vienen orientando sus proyectos empresariales12. 
 
Investigar la expresión local de la globalización nos permite por tanto acceder a la 
comprensión de las reorientaciones de la identidad que en el presente experimentan 
los navinos, pues es en el entorno local que el reordenamiento de los flujos culturales 
y del sistema económico mundial cobra significado, expresión local de lo global que 
en el caso de los navinos radicados en Lima se produce en el espacio urbano propio 
de su residencia, pero también en el espacio rural propio del territorio comunal con el 
cual se relacionan social, económica y culturalmente13. En este sentido: 
                                                            
12 Véase Op. Cit., p. 49: “Los paisajes mediáticos, ya sean producidos por intereses privados o 
estatales, tienden a centrarse en imágenes, a estar construidos sobre la base de narraciones de franjas 
de realidad, y ofrecen a aquellos que los viven y los transforman una serie de elementos (personajes, 
tramas, formas textuales) a partir de los que se pueden componer guiones de vidas imaginadas, tanto 
las suyas propias como las de otras personas que viven en otros lugares. Estos guiones pueden ser 
analizados y descompuestos en un complejo sistema de ‘metáforas alrededor de las cuales las personas 
organizan sus vidas’ [...] en la medida en que aquéllas ayudan a la gente a construir narraciones acerca 
del Otro, así como protonarraciones de vidas posibles, fantasías que pueden llegar a convertirse en el 
prolegómeno de su deseo por adquirirlas, o de mudarse y cambiar de vida”. 
13 Véase C. Estrella, Antropología de los mundos virtuales, p. 102: Esto implica una superación de las 




la cultura local se ha trastocado dando pie a la construcción de nuevas identidades a 
partir de la recomposición simbólica de lo propio. [...] es en los espacios locales donde 
se concretan y se expresan los procesos globales en todos sus ámbitos. Es por tanto en el 
referente local donde se consolida y manifiesta el reacomodo, la confrontación, el 
rechazo o la adaptación de las influencias globales, provocando cambios tanto en las 
condiciones locales, como resignificación de los fenómenos globales a nivel particular 
(Bueno y Aguilar 2003: 13). 
 
La resignificación de los fenómenos globales entre los navinos radicados en Lima ha 
dado lugar a representaciones y prácticas relacionadas con la llamada Nueva 
Ruralidad —en tanto estrategia de inserción en el mercado global desde el ámbito del 
territorio comunal— expresadas en narrativas y discursos enfocados en el turismo 
rural y el mercado asociado a la actividad minera. En tanto que “la reestructuración 
del sistema económico mundial ha tenido su eco en los espacios y sociedades 
rurales” (Aguilar 2014: 83), el territorio rural de la comunidad de origen comienza a 
ser apreciado en función de su valor como activo mercantil, pues abre la posibilidad 
tanto a proyectos empresariales como a modos de vida asociados a él. De manera 
simultánea a esta resignificación global, se produce una reorientación de la 
identificación de los navinos hacia su comunidad de origen, dado que en este 
horizonte global su territorio comunal se avizora como posibilidad de capitalización 
empresarial. Para E. Gómez y S. Amaya-Corchuelo, los procesos de globalización a 
nivel mundial explican así el hecho de que:  
 
el fenómeno de la nueva ruralidad consecuente con las desagrarización que se ha 
producido progresivamente en el medio rural, sea la constante que hallamos [...]. Por 
supuesto, la nueva ruralidad de Europa y de América, con las correspondientes 
diferencias, constituye una respuesta al éxodo rural que se produjo en el pasado, a la vez 
que un reconocimiento de la importancia que ha adquirido la interacción y la 
complicidad establecidas entre el campo y la ciudad (2017: 1520-1). 
 
Antes de referirnos teóricamente al surgimiento de la Nueva Ruralidad en el 
territorio comunal, es necesario pensar la identidad navina en su vínculo con el 
mercado global, pues la diferencia cultural aparece como valor asociado al consumo. 
 
                                                                                                                                                                            
formas sociales permeables en las que se visibilizan las tensiones que existen entre lo local y lo global 




1.3 Nueva Ruralidad y la actualidad económica del territorio comunal 
La reciente mirada que los navinos radicados en Lima dirigen hacia su comunidad de 
origen debe comprenderse en función de la actualidad económica del entorno rural. 
Actualmente, se aprecia en la comunidad campesina Santo Domingo de Nava: a) una 
escasa demografía resultante de décadas de intensa emigración; b) la desagrarización 
o el debilitamiento de la economía agropecuaria basada en el trabajo asociativo de la 
tierra; c) la consecuente fragmentación y dislocación del gobierno comunal; y d) el 
interés de los navinos migrantes por ejecutar proyectos de inversión capitalista desde 
la urbe. Tales condiciones ponen ante nuestros ojos “unos espacios rurales inscritos 
en su dimensión local, pero insertos en procesos globales, entendiendo estos últimos 
en el sentido de nuevas pautas de organización de sociedades avanzadas” (Ídem.). De 
este modo, nos hallamos ante una nueva forma del modelo económico neoliberal 
que, desde la complejidad de la globalización se afirma localmente en el espacio 
rural, apreciándose así: 
 
un modelo mucho más ajustado a la situación actual de unos escenarios de naturaleza 
múltiple, donde conviven grupos sociales tradicionales con nuevos empresarios y 
emprendedores, agentes sociales y una nueva clase de técnicos y políticos que piensan, 
gestionan y actúan sobre propuestas concretas de desarrollo, a partir de la mediación 
que les oferta cada uno de los territorios concretos (Ídem.). 
 
En ese sentido, el estudio de la Nueva Ruralidad se enfoca sobre las prácticas 
socioeconómicas desarrolladas en el área rural donde la producción de bienes y 
servicios se orienta prioritariamente al mercado global y no más al autoconsumo 
local. Al influjo de la globalización, la economía orientada por la Nueva Ruralidad 
vuelve la mirada al campo —antes asociado al campesinado, la pobreza y el atraso 
contrarios al progreso urbano— con el fin de emprender nuevas opciones 
comerciales, lideradas por los capitalistas radicados en la urbe. En efecto, el origen 
de la Nueva Ruralidad se relaciona con “la emergencia de la globalización como 
fenómeno trasnacional que trastoca los paradigmas nacionales de desarrollo”, donde 
el cambio en las relaciones ciudad / campo propiciado por la demanda urbana y la 
mejora de las comunicaciones “dinamizan los espacios rurales y abren nuevas 
oportunidades para sus pobladores. La fluidez de los nexos desdibuja las fronteras 




En esta redefinición de lo rural dentro de la sociedad global, dichas áreas andinas 
se han convertido en “objeto de las nuevas iniciativas económicas, sustentadas desde 
los nuevos protagonistas del desarrollo rural y configuradas en el centro de las 
aspiraciones sociales de una clase media, cada vez más receptiva a los mensajes 
simbólicos asociados a la ruralidad” (Aguilar 2014: 85). Tal es el caso de la 
población navina que, radicada en Lima, se halla en proceso de afirmación 
socioeconómica hacia una nueva clase media, proceso cuyos efectos se manifiestan 
en sus nuevas tendencias de consumo, modos de vida y prácticas económicas 
propensas al capitalismo y el mercado global. 
 
Reconfigurados al influjo de la globalización, los atributos del espacio rural de 
Nava de cara al mercado global de experiencias y bienes culturales, han determinado 
sobre su territorio un patrimonio que los navinos pretenden administrar invocando el 
marco legal del Estado peruano (Ley General de Comunidades Campesinas No. 
24656). En este nuevo escenario, el territorio de la comunidad campesina adquiere 
un nuevo valor, dada la mercantilización del paisaje rural, situación en la cual: 
 
la antigua variable ecológica sigue siendo funcional como criterio espacial, ya que es un 
hábitat que, en parte, fue construido a partir de su especialización agraria original. Una 
actividad que, sin ser hoy la fundamental, ha delimitado sus características distintivas, 
generado unos paisajes específicos y una biodiversidad natural y cultural que conforman 
en la actualidad el rico patrimonio de estos territorios (Amaya, en Aguilar 2014: 86). 
 
En ese sentido, resulta necesario comprender el accionar relativo al territorio 
comunal que la población navina asume frente a los agentes del Estado peruano, de 
la globalización y del mercado (potenciales clientes como compañías mineras y 
turistas), así como las negociaciones que llevan a cabo con estos agentes, sea como 
Junta Directiva, como empresarios o como comuneros representantes de sus unidades 
domésticas. Esta malla socializante sobre la cual descansa el futuro de la comunidad 
campesina de Nava cobrará relevancia si la participación de tales agentes sobre el 
territorio hace que los navinos corran el riesgo de “perder el control de sus decisiones 
espaciales y convertir sus territorios titulados en ‘espacios-objeto’ listos para su 
aprovechamiento por el resto de los agentes con los que interactúan” (García y 




Si consideramos los proyectos empresariales navinos (venta de arena caliza a 
compañías mineras y servicio de baños termales, además de la posible renta por la 
explotación minera del suelo), se corre el riesgo de convertir al territorio de la 
comunidad en un “espacio-objeto”, cuya existencia depende de su valor en el 
mercado y cuyos recursos son aprovechados principalmente por los agentes de la 
globalización. En este sentido, los posibles efectos perjudiciales que resultan de las 
transformaciones causadas por la globalización en el territorio rural, han sido 
debidamente identificados por ciertos teóricos de la Nueva Ruralidad: 
 
Los campesinos y productores agropecuarios de América Latina tradicionalmente 
cultivaban frutas y legumbres para el autoconsumo o para mercados locales y/o 
nacionales. Sin embargo, en años recientes éstos se transformaron en importantes 
productos de exportación, impulsados por las grandes corporaciones agroindustriales. 
En muchos casos las exportaciones no tradicionales reemplazaron la producción de 
alimentos básicos, generándose escaseces y alzas de sus precios, afectando de este modo 
a la población más pobre de la comunidad (Teubal, 2001: 49). 
 
Para Miguel Teubal, la globalización ha seguido una desalentadora tendencia que 
apunta al empobrecimiento y desaparición de los actores del entorno rural como el 
campesino y los pequeños y medianos productores así como de sus derechos sobre 
las tierras (Ibíd.: 61). Si bien los navinos aceptan la posible presencia de la minería 
como oportunidad para el “desarrollo” del pueblo y de empresas, también esperan 
que ello suceda en equilibrio con el medio ambiente sin perjuicio de su territorio. La 
globalización vinculada al territorio rural implica tanto riesgos como oportunidades, 
posibilidades de proyectos de inversión como el manejo de un discurso de defensa 
del territorio.  
 
Lejos de esta situación de alarma, actualmente el camino iniciado hacia la Nueva 
Ruralidad representa para los navinos la posibilidad de apropiación local del 
paradigma del desarrollo como alternativa al predominio del gobierno y organismos 
internacionales en su ejecución. En esta apropiación y ejecución local del discurso 
desarrollista, se aprecia la integración de conceptos y políticas que potencian su 
aplicación mediante una gestión inclusiva frente a las desigualdades sociales y 
revaloran los espacios rurales como una continuidad de lo urbano (Echeverri y 




Los navinos consideran que los proyectos de Nueva Ruralidad por los cuales 
vienen optando están sujetos a una anhelada base de desarrollo y progreso local de la 
comunidad campesina, llevada a cabo por sí mismos, dejando atrás la opción de un 
desarrollo que parta del gobierno central u otras instancias exógenas (ONGs u 
organismos internacionales). En efecto, ni el Estado peruano, ni las instancias 
internacionales de cooperación (PNUD, BID), ni la incursión de ONGS en territorio 
rural han cumplido “los pronósticos de que aplicando las recetas del pensamiento 
económico convencional, se obtendría progreso económico estable y retrocederían la 
pobreza y la inequidad en el mundo en desarrollo” (Kliksberg 1999: 86). Es en base a 
una integración en el mercado global que los navinos fundamentan la idea del 
desarrollo local de la comunidad y de los navinos en general, beneficiando tanto a 
quienes lideran esta opción desde Lima, como a aquellos pocos navinos que residen 
en el centro poblado de Nava. 
 
Por tanto, los proyectos de inversión en la comunidad de origen por parte de los 
navinos residentes en Lima, están íntimamente vinculados a la Nueva Ruralidad en 
cuanto a plataforma económica que permite la continuidad de un proceso de 
capitalización forjado y fortalecido durante las últimas décadas en Lima, pero a su 
vez está asociado a una mirada mucho más amplia en cuanto a modo de vida 
posibilitada por una nueva percepción revalorativa del territorio comunal: ahora es 
posible para los propios navinos disfrutar de un fin de semana o una temporada del 
año beneficiándose de la casa familiar en el centro poblado de Nava, o encontrar en 
su aire puro y paisaje la cura al stress propio de la ciudad, esto es, un territorio rural 
de distinción al cual pueden acceder desde Lima reactivando previamente los 
mecanismos sociales de tipo comunal necesarios. Del mismo modo ofrecerlo como 
servicio para los posibles consumidores que llegan desde diversos puntos en busca 
del comfort rural durante breves periodos. 
 
Estos nuevos modos de vida son capitalizados integrando la comunidad de origen 
en base a discursos que resultan de la articulación de los flujos culturales permitidos 
por la globalización, como la distinción y el consumo turístico. Esta proyección 
económica y de modos de vida, se fundamenta a su vez en discursos de apropiación 
del desarrollo y el progreso mediante la autogestión liderada por la comunidad 




plantean así una proyección de deseos y anhelos fundamentados en el cariño por la 
tierra y en la familia comunal, a los cuales, pese a la distancia, siempre estuvieron 
vinculados, gracias a la constante puesta en discurso y práctica de ceremonias 
rituales que actualizan la identificación de los navinos con Nava. El territorio rural es 
pensado así como un ensamblaje de proyectos y representaciones que propicia la 
emergencia pragmática de conductas y proyectos, espacio existencial de auto-
referencia donde “las subjetividades disidentes” surgen y terminan imponiéndose 
frente a la pasividad política del Estado y envueltos en la gravitante dinámica del 
mercado global. En este sentido, el asumir la administración y protección del 
territorio comunal por parte de los navinos implica acaso “la defensa de un intrincado 
patrón de relaciones sociales y construcciones culturales basadas-en-lugar; [así como 
también] la creación de un nuevo sentido de pertenencia unido a la construcción 
política de un proyecto de vida colectivo” (Escobar 2010: 79). 
 
El territorio es finalmente plausible de simbolización. Al abordar la 
reterritorialización de la comunidad de origen desde la categoría de “lugar”, podemos 
considerarla como aquel espacio al cual un grupo social le atribuye un significado 
particular, tornándolo espacio histórico y simbolizado: “[e]sta simbolización, que es 
lo propio de todas las sociedades humanas, apunta a hacer legible a todos aquellos 
que frecuentan el mismo espacio cierta cantidad de esquemas organizadores, de 
puntos de referencia ideológicos e intelectuales que ordenan lo social. Esos temas 
principales son tres: la identidad, la relación y, precisamente, la historia” (Augé 
1998: 15). Otorgamos, por esto, especial atención a la identidad, la relación y la 




1.4 Discursos de consumo y distinción en los proyectos empresariales 
Durante las dos últimas décadas del siglo XX, la globalización ha precipitado la 
construcción de identidades locales en base a la experiencia de los paisajes 
mediáticos generados y reproducidos por el mercado global, así como por el 
desarrollo de las tecnologías mediáticas y las plataformas de información. En ese 
sentido, si bien la industria del consumo continúa satisfaciendo necesidades y gustos, 




desarrollar un sentido de pertenencia a un grupo y de afirmar un estilo de vida” 
(Chaparro 2008: 116), identificación y estilo de vida dinamizados en los flujos 
culturales que la globalización propicia. En efecto, al difuminar la frontera entre lo 
propio y lo ajeno, el mercado global conduce a las naciones a una “explosión 
globalizada de las identidades y de los bienes de consumo que las diferenciaban” 
(García Canclini 1995: 15), de modo tal que, en la actualidad, las identidades se 
configuran “en el consumo, [y] dependen de lo que uno posee o es capaz de llegar a 
apropiarse” (Ibíd.: 14).  
 
Por otro lado, el consumo posibilita la adquisición y legitimación de un estatus 
social correspondiente a aquello que uno compra y/o puede comprar. Tanto el 
consumo como la posesión de bienes socialmente valorados enmarcan a las personas 
dentro de un estatus superior, por el cual se identifican a sí mismas como 
pertenecientes a una clase superior, distante de los grupos sociales subalternos. Esta 
distinción es, por tanto, un modo de identificación asociado al consumo, pues la 
manera en que las personas utilizan (consumen, poseen) los bienes simbólicos 
asociados a la excelencia cultural, constituye no solo un indicador de “clase” sino 
también el instrumento fundamental de las estrategias de distinción (Bourdieu 1998: 
227). Dicha distinción por el consumo y posesión subyace a los proyectos de 
inversión que los navinos llevan a cabo al emprender la oferta del territorio comunal 
como bien cultural, como experiencia turística insertable en el mercado global. En 
tanto bien socialmente valorado en el contexto global de la neorrualidad, la 
experiencia rural del territorio comunal aparece como una nueva oferta de 
distinción14, a la cual pueden acceder consumidores asociados a un estatus superior, 
distinto de quienes consumen otros servicios turísticos ofertados en la microrregión, 
como el de Churín. Churín es el centro administrativo y balneario más cercano a 
Nava, caracterizado actualmente por una demanda saturada y por el hacinamiento de 
clientes que deben hospedarse según una oferta de hoteles en su gran mayoría 
populares. En ese sentido, considerando que la “identidad es una construcción que se 
relata” (García Canclini 1995: 107), entre los navinos se ha reproducido la narrativa 
                                                            
14 Véase P. Bourdieu, La distinción, p. 227: “Por el hecho de que el poder distintivo de las posesiones 
y de los consumos culturales [...] tiende a disminuir cuando aumenta el número absoluto de quienes 
están en condiciones de apropiárselos, los beneficios de distinción estarían destinados a deteriorarse si 
el campo de producción de los bienes culturales, regido por la dialéctica de la pretensión y de la 





de un discurso de consumo que destaca el territorio comunal de Nava como un bien 
cultural novedoso, vinculado a una experiencia de distinción:  
 
a) Discurso del turismo rural: Nava ofrece a sus consumidores la experiencia del 
turismo rural. A diferencia de Churín, el territorio comunal de Nava no concentra 
población ni turistas; ofrece, en cambio, un ambiente más puro y “natural” al 
consumidor capaz de adquirir servicios turísticos alternativos en esta 
microrregión.  
 
Este discurso se enmarca en la lógica contemporánea del capitalismo, donde las 
personas se identifican en términos de estatus y distinción a partir del consumo de 
experiencias vividas. En efecto, en su forma contemporánea, el capitalismo halla su 
principal característica en la mercantilización cultural, la cual reduce la producción 
de bienes materiales para pasar a privilegiar el aprovisionamiento del mercado de 
experiencias15. Para Rifkin (en Žižek 2004: 102), esto se da así porque: 
 
A medida que la producción cultural domina la economía, los bienes cobran cada vez 
más las cualidades de soportes. Se convierten en simples plataformas o marco en torno a 
los cuales ponemos en juego elaborados significados culturales. Pierden su importancia 
material y cobran importancia simbólica. Se tornan menos en objetos que en 
herramientas que facilitan la representación de experiencias vividas. 
 
Por otro lado, Mary Douglas y Baron Isherwood, desde un enfoque que continúa la 
senda iniciada por la teoría del intercambio de Lévi-Strauss16, establecieron que la 
función esencial del consumo de bienes no es su uso práctico —la satisfacción de 
una necesidad—, sino su capacidad para hacer visible un significado social, al 
comunicar la posición de una persona dentro de un sistema cultural dado. Es así que 
un individuo “utiliza el consumo para decir algo sobre sí mismo, su familia, su 
                                                            
15 El bien que los navinos ofrecen al consumo es la experiencia del turismo rural en territorio comunal 
y la correspondiente experiencia de distinción. Sobre el consumo de experiencias y su 
mercantilización, véase S. Žižek, Repetir Lenin, p. 101: “El rasgo determinante del capitalismo 
‘posmoderno’ al que asistimos hoy es la mercantilización directa de nuestra experiencia misma: en el 
mercado compramos cada vez menos productos (objetos materiales) que queremos tener en propiedad, 
y cada vez más experiencias vitales: experiencias sexuales, gastronómicas, de comunicación, de 
consumo cultural o de participación de un estilo de vida”.  
16 Véase C. Lévi-Strauss, Las estructuras elementales del parentesco, p. 93: “para el pensamiento 
primitivo, en lo que nosotros denominados [sic.] un ‘bien’, además de aquello que lo convierte en un 
bien para su propietario o su mercader, hay otra cosa. Las mercaderías no sólo son bienes económicos 




localidad [...]. El tipo de declaraciones que emite se relaciona con la clase de 
universo en la que está inserto” (Douglas e Isherwood 1990: 83). De este modo, el 
acto de consumir no solo permite a los consumidores establecer y mantener 
relaciones sociales, sino también controlar dicho universo al fijar los significados de 
tales relaciones sociales por medio del acto ritual del consumo. 
 
El principal problema de la vida social consiste en inmovilizar los significados, puesto 
que permanecen quietos sólo durante un brevísimo momento. La mínima base 
consensual de la sociedad desaparece si no dispone de algunas formas convencionales 
para seleccionar y fijar significados que sean producto de un elemental acuerdo. Como 
en el caso de la sociedad tribal, así también para nosotros: los rituales sirven para 
contener el curso de los significados. Los rituales son convenciones que sacan a la luz 
las definiciones públicas. Antes de la iniciación, había un muchacho; después de ella, 
hay un hombre. [...] Vivir sin rituales es tanto como vivir sin significados precisos y 
quizá también sin recuerdos. Algunos rituales son puramente verbales, vocalizados, sin 
posibilidad de registro, pero desaparecen en el aire y difícilmente pueden ayudarnos a 
delimitar el campo interpretativo. Los rituales más eficaces utilizan objetos materiales, y 
cuanto más costosos sean los instrumentos rituales, más persistente tendrá que ser 
nuestra intención de fijar los significados. En esta perspectiva, los bienes son accesorios 
rituales; el consumo es un proceso ritual cuya función primaria consiste en darle sentido 
al rudimentario flujo de los acontecimientos (Ibíd.: 80).  
 
La distinción correspondiente al estatus mayor entre los navinos radicados en Lima 
no solo se manifiesta, entonces, ofertando al mercado global un bien cultural —la 
experiencia del territorio comunal—, sino también consumiéndolo, experimentando 
las bondades atribuidas al territorio de su comunidad de origen: la vida rural, la casa 
de fin de semana, el viaje de ocio y el descanso por temporadas, la sanación mediante 
la experiencia de lo “natural” y el goce del paisaje rural andino, son experiencias que 
los navinos radicados en Lima pueden poseer y consumir al transformar la 
experiencia de la vida en el centro poblado y el territorio comunal de Nava (donde ya 
no viven más), en un bien mercantil. Al ritualizar públicamente este consumo, los 
navinos radicados en Lima fijan su estatus socioeconómico en la sociedad nacional, 
afirmándose como un grupo capaz de consumir un modo de vida altamente valorado 





El consumo y la distinción constituyen aspectos decisivos en el proceso de 
construcción de la identidad en los navinos radicados en Lima, como lo es su 
voluntad de emprender proyectos de inversión capitalista que cristalicen su 
identificación con un estatus alto. Si bien el influjo de la globalización se aprecia en 
el flujo cultural y la integración económica al mercado, son las personas quienes 
finalmente se apropian y eligen los elementos provenientes del contexto global para 
su identificación, de tal modo que: 
 
Sería erróneo sostener que el consumismo es sencillamente “empujado” sobre las 
personas, imbuidas en él por poderosas fuerzas institucionales como la publicidad. Una 
interpretación más plausible es que el consumismo, sea cual sea su inicio, en última 
instancia se sostiene a sí mismo volviéndose una parte íntima de los marcos de acción 
de los individuos, en torno a cómo se ven a sí mismos y definen sus intereses, cómo se 
aproximan al mundo, y cómo presentan su persona ante los otros (Storper 2001: 105-6). 
 
Actualmente, los modos de vida fluctuantes en el contexto global son narrados, 
elegidos, consumidos y practicados por grupos sociales que posibilitan así su 
apropiación local, dinamizando el acceso a la “oferta” cultural del mercado global y 
a experiencias de distinción, en base al intercambio de aquello culturalmente 
diferente. En ese sentido, Bauman (2013: 37) sostiene que en el contexto global 
actual: 
 
las relaciones culturales ya no son verticales sino horizontales: ninguna cultura tiene 
derecho a exigir la subordinación, humildad o sumisión de otra por la simple 
consideración de su propia superioridad o su “carácter progresivo”. Hoy los modos de 
vida andan a la deriva en direcciones diversas y no necesariamente coordinadas; se 
ponen en contacto y se separan, se acercan y se distancian, se abrazan y se repelen, 
entran en conflicto o inician un intercambio mutuo de experiencias o servicios [...] Hoy 
las contiendas por el permiso de ser diferente remplazan a las jerarquías supuestamente 
estables e incuestionables. 
 
De este modo, el proyecto de servicios turísticos de los Baños termales de Rupay 
emprendido por los navinos radicados en Lima, es acompañado por el consumo de 
un modo de vida asociado al territorio comunal, a razón del cual están remodelando 




Esta experiencia de distinción nos conduce a la narrativa de un segundo discurso que 
se viene reproduciendo entre los navinos:  
 
b) Discurso del ocio y la casa de fin de semana en Nava: Habiendo trabajado toda 
su vida como negociantes en la capital peruana y ahora, ya casi retirados, algunos 
con nietos, los navinos radicados en Lima desean visitar la casa familiar en Nava 
los fines de semana o durante vacaciones, a modo de descanso. Se trata de visitas 
recreacionales. Esto implica dos cuestiones en cuanto a identidad: en primer lugar, 
la casa familiar legitima la identidad navina a través de la tierra y la herencia, así 
como el derecho tradicional sobre la tierra y el inmueble en Nava; en segundo 
lugar, se identifican con el estatus del habitante de la urbe, capaz de consumir y 
disfrutar la experiencia turística.  
 
Un tercer discurso está asociado al comercio de los recursos naturales que ofrece el 
territorio de Nava, aprovechando la proximidad de proyecto mineros en la 
microrregión. En ese sentido se viene realizando la venta de shotcrete, un derivado 
físico de la arena caliza presente en el territorio comunal navino. Estratégicamente, 
esta aproximación al mercado de compañías mineras permitiría a la Junta directiva 
comunal negociar convenios que permitan el desarrollo de Nava. Sin embargo, este 
tercer discurso reproducido entre los navinos también está asociado al primero, 
puesto que la empresa de servicios turísticos que administre los Baños termales de 
Rupay orientará sus esfuerzos explícitamente al desarrollo de Nava: 
 
c) Discurso del desarrollo de Nava: los navinos residentes en Lima proponen la 
actividad turística como vía para superar la pobreza y atraso de la comunidad. Así, 
motivan la creación de proyectos empresariales turísticos cuya ejecución genere 
un impacto positivo económico y social en la comunidad campesina. Además, se 
espera que el comercio de la arena caliza comunal a compañías mineras de la 
microrregión redunde en convenios que permitan el desarrollo de la comunidad. 
 
Estos discursos relativos al consumo de experiencias de distinción orientadas a la 
Nueva Ruralidad y estatus elevado por parte de los navinos residentes en Lima, 
tienen como objeto la capitalización y apuntan, al mismo tiempo, al desarrollo de la 




modo, la práctica socioeconómica de los navinos residentes en Lima parece 
evidenciar que el despliegue del capital social “hace más productivas otras formas de 
capital, como el humano y el financiero” (Teachman et al. en Kliksberg 1999: 88). 
 
 
1.5 La identidad como recurso 
Para que los navinos residentes en Lima puedan capitalizar empresarialmente el 
patrimonio territorial de la comunidad Santo Domingo de Nava según los discursos 
de consumo y distinción anteriormente señalados, deben ejecutar previamente ciertas 
relaciones sociales del entorno comunal que solo el despliegue de la identidad 
permite activar, tales como el estatus de comuneros o la influencia política en las 
decisiones que toma la Junta Directiva en torno a los proyectos de inversión en 
territorio navino. Puesto que la identificación de los navinos residentes en Lima con 
su comunidad de origen —en la cual ya no residen— les permite activar estos 
mecanismos sociales para su beneficio, la identidad deviene un medio por el cual las 
personas despliegan un capital social latente. 
 
Por otra parte, en el contexto global, la diferencia cultural es un recurso 
capitalizable, cuya mercantilización se sostiene en la autenticidad de lo diferente; en 
el caso de nuestra investigación se trata de la autenticidad relativa a los navinos y sus 
tierras comunales. En efecto, la mercantilización de las diferencias culturales en un 
contexto global implica —de acuerdo a Boltanski y Chiapello— que los yacimientos 
de autenticidad se conviertan en fuentes potenciales de beneficio, “capaces de 
restablecer un sentido de lo auténtico compatible con las variaciones de la 
especulación mercantil y de la moda” (en García Canclini 2004: 77). Recogiendo 
este enfoque, García Canclini señala a los paisajes y al turismo alternativo como 
potenciales yacimientos de autenticidad (Ídem.), precisamente las experiencias sobre 
las cuales los navinos residentes en Lima construyen sus discursos de consumo y 
distinción, en tanto constituyen su patrimonio territorial comunal.  
 
Los navinos residentes en Lima aprovechan la dinámica identitaria no solo al 
esbozar nuevos proyectos empresariales según las características de la actual 
industria del consumo y el mercado global, sino también al acceder a mecanismos 




convocadas por la Junta Directiva—. La identidad es un recurso gracias al cual los 
navinos pueden activar los mecanismos comunales necesarios para su legítimo 
posicionamiento social y económico, el cual requiere del cumplimiento de ciertas 
normas asociadas al estatus, el vínculo familiar y el prestigio social entre ellos, pues 
tal como indica Carmen Rea (2016: 21-2): 
 
no cualquiera accede a este sistema de intercambio, lo hacen aquellos que, además del 
vínculo parental, mantienen el vínculo con la comunidad de origen, a través de la 
tenencia de la tierra y el cumplimiento de obligaciones comunitarias (prestación de 
cargos políticos). Por ello, para acceder a esta institución y sus beneficios, la idea de 
retorno, de la recuperación de las tierras de los padres, el desempeño de funciones 
comunales y la reindianización son estrategias racionales cada vez más comunes entre 
los migrantes y sus hijos vinculados con el comercio. 
 
Esta restricción genera la reproducción social de un sistema recíproco dentro de la 
comunidad navina por el cual los navinos que responden a ciertas características de 
estatus mantienen mayor posibilidad de capitalizar el recurso de la identidad y, 
viceversa, aquellos que capitalizan el recurso de la identidad gozan de mayores 
posibilidades de mantener un estatus mayor. En tanto recurso, la identidad puede ser 
objeto de monopolización, quedando socialmente dentro de los márgenes de un 
grupo determinado por la valía de su estatus dentro de la comunidad, así como por la 
práctica y puesta en escena de su identificación.  
 
En nuestro caso, los navinos residentes en Lima y aspirantes a clase media 
aprovechan su condición de navinos para recuperar la categoría de comuneros —que 
perdieron al emigrar e insertarse económicamente en la ciudad— y gozar de los 
derechos y beneficios asociados a dicha categoría. Al identificarse nuevamente como 
comuneros (o por primera vez, para los hijos de navinos nacidos en Lima), los 
navinos garantizan el acceso a los mecanismos que les permiten disfrutar del derecho 
al patrimonio territorial y, por tanto, de participar políticamente en las decisiones de 
la Junta Directiva comunal, factor gravitante al decidir sobre cuestiones territoriales 
que sean favorables para sus proyectos de inversión.  
 
El recurso de la identidad y su carácter restrictivo fueron tempranamente 




los miembros exigen una prueba y un acuerdo para la aceptación de un miembro 
nuevo [...] normalmente, no sólo es examinado el candidato [...] en lo que se refiere a 
sus funciones y capacidad respecto a los fines de la asociación, sino también en lo 
que se refiere a su ‘ser’, según el valor de su personalidad total” (2002: 280-1). Del 
mismo modo, Weber advierte una proclividad a la monopolización, al indicar que las 
personas que se adhieren —indistintamente del compromiso o indiferencia— a una 
comunidad gracias a su identidad, lo hacen con la expectativa de acceder y usar 
aquellas legitimaciones y relaciones “aprovechables económicamente, que trae 
consigo la pertenencia a la asociación” (Ibíd.: 281). 
 
Esto muestra que la identidad puede quedar subordinada a la búsqueda de un 
mejor posicionamiento económico o político, en tanto que “los grupos no tienen 
identidad como tal, son los individuos quienes construyen sus propias identidades en 
base al posicionamiento del grupo social” (Young 2010: 82). De acuerdo con Iris 
Young, “los reclamos por el reconocimiento cultural son usualmente medios cuyo fin 
es socavar la dominación o la privación injusta” (2010: 83), de modo que toda acción 
mediada por la identidad, la diferencia cultural y el consiguiente reconocimiento de 
los beneficios correspondientes, estaría motivada por la aspiración y la posterior 
legitimación de un ascenso social, económico y/o político. En ese sentido, Flores y 
Benmayor (en Yúdice 2002: 38) señalan que la diferencia, base de la cultura, 
funciona como un recurso; mientras que George Yúdice plantea que la globalización 
acelera la transformación de la cultura en un recurso que posibilita a la ciudadanía el 
logro de fines políticos (2002: 43 y ss.).  
 
En nuestro caso, el reconocimiento que otorga la comunidad (y por extensión, el 
estado y el mercado) a los comuneros navinos —reconocimiento procurado por la 
identidad— legitima aquella diferencia cultural socioeconómicamente capitalizable a 
través de su mercantilización y la autonomía de los navinos sobre su patrimonio 
territorial, considerando que esta diferencia cultural al mercantilizarse como un bien, 
puede quedar administrada por grupos de poder al interior de la comunidad. 
 
Por otra parte, la mercantilización de la diferencia cultural propicia un proceso de 
regeneración de esta identidad, pues tal como señala Philip Xie (en Comaroff y 




“mecanismo positivo en la búsqueda de la autenticidad”, un medio para acercarse al 
“verdadero self” individual y colectivo “apropiándose de lo pretérito”. No es menos 
cierta una lectura inversa de esta causalidad, donde el acercamiento al verdadero self 
individual y colectivo, apropiándose de lo pretérito, es un medio para la 
transformación de la cultura en mercancía. He aquí cómo mercado global y la 
identidad se validan entre sí, más aún cuando se trata de la industria del consumo 
turístico, pues la identidad entra a tallar como un recurso que parte de la 
reproducción de narrativas y discursos asociados a un pasado histórico que la 
determina. De este modo: 
 
La etnicidad solía ser una fuerza impulsora en las relaciones sociales de individuos y 
comunidades, pero ahora le corresponde el importante rol de atraer turistas al mostrar 
las antiguas ruinas de la civilización Inca y sus descendientes, al tocar música y bailar 
vestidos de modo tradicional. La búsqueda de autenticidad, por consiguiente, puede ser 
una poderosa herramienta de marketing para el turismo, en tanto los turistas buscan 
experiencias reales y significativas en sus viajes (Xie 2011: 1). 
 
Por otro lado, la identidad está impulsando el reposicionamiento político de un grupo 
de estatus alto, en este caso los navinos residentes en Lima aspirantes a una nueva 
clase media, haciendo ostensible su influjo sobre las decisiones tomadas por la Junta 
Directiva comunal, lo cual pone de manifiesto el poder de aquellos navinos que 
hacen uso del recurso de la identidad. La performance de la identidad, por tanto, 
constituye un factor fundamental en las relaciones sociales y económicas de los 
navinos. La identidad, la praxis política y la integración económica al mercado 
global, se nutren entre sí dando forma al pueblo navino en el presente.  
 
 
1.6 La experiencia del ocio y el turismo rural 
Históricamente, el turismo debe ser enmarcado dentro de la industria del consumo, 
pues su gestación y desarrollo han sido posibles solo en el seno de las dinámicas 
propiciadas por el capitalismo tardío (Chaparro 2008: 116). Cuando las actividades 
relacionadas con el ocio dejaron de constituir el lujo elitista de la era preindustrial y 
empezaron a ser apropiadas masivamente por una artificialidad comercial y 




como “industria de servicios”, el turismo ya ha devenido un objetivo en sí mismo, un 
objeto de explotación económica (Santana 1997: 21). 
 
En este sentido, es necesario acotar que es en las concentraciones urbanas donde 
se genera la razón necesaria del turismo, esto es, un nivel de productividad que 
permite sostener el ocio como parte de su desarrollo económico. En estos centros 
productivos se genera y reproduce al turista, en tanto sujeto social, y sus necesidades 
de consumo (Nash 1989: 39). Los centros metropolitanos constituyen el centro desde 
el cual la industria del turismo se extiende a las zonas no urbanas para integrarlas al 
mercado global como oferta de consumo para el turista. La integración de estas 
lejanas zonas turísticas desde la urbe supone un control y, por tanto, un ejercicio de 
poder sobre las mismas17. 
 
Por otro lado, la industria del turismo se inserta en un proceso de reproducción del 
capital a través de la oferta de servicios. En el caso de los navinos, la reproducción 
de capital forjada en las últimas tres décadas en Lima (Véase Capítulo 2) se proyecta 
hacia las posibilidades turísticas de la comunidad de origen, poniendo en marcha 
proyectos de inversión empresarial en el entorno comunal, destacando los Baños 
termales de Rupay. 
 
Tal como menciona Santana (1997: 19-20), la actividad turística se establece allí 
donde algunas “personas emprendedoras comienzan a cobrar por prestar un servicio 
que no solo facilita el desplazamiento sino que, además, lo decora con actividades 
concretas”. En el caso de los Baños termales de Rupay, dichas actividades concretas 
son relativas a las cualidades turísticas del territorio perteneciente a la Comunidad 
Campesina Santo Domingo de Nava. En su aspiración a un mejor posicionamiento 
económico y social, los navinos radicados en Lima consideran que su experiencia 
comercial les permite emprender esta actividad turística. Aquí es necesario destacar, 
cómo las narrativas de la globalización han generado una creciente tendencia a tomar 
en cuenta el significado económico y social de los paisajes culturales y heredados, 
                                                            
17 Para Nash (1989), es este poder sobre el desarrollo turístico en tierras distantes lo que hace 




como recursos turísticos (Schakley, en Carr 2007: 117). Podemos ubicar dichas 
actividades según la tipología desarrollada por la antropología, del siguiente modo: 
 
a) Turismo Cultural. En este caso, el producto consumido es la experiencia del 
“color local” y los vestigios de un estilo de vida próxima a desaparecer, guardada 
en la memoria (Smith 1989: 4-5). Las actividades concretas de este tipo de 
turismo incluyen comidas en ambientes rústicos o performances tradicionales, 
entre otras, acordes con la particularidad local. 
 
b) Turismo Natural. En este caso, Graburn (1989: 29-31) destaca dos subtipos de 
consumo: a) el Turismo Medioambiental implica el consumo de la pureza y lo 
curativo, cualidades asociadas a la naturaleza desde la perspectiva de la vida 
urbana, generadora tras la revolución industrial de un romanticismo glorificador 
de la naturaleza y el campo18. Así, el disfrute del aire fresco, el agua cristalina y el 
paisaje relajante, conceden a los visitantes de las ciudades la ansiada pureza 
curadora de lo natural, renovadora del ser; b) en el caso del Turismo Ecológico, de 
más reciente data, el consumo de la naturaleza por los visitantes se da mediante 
ciertas actividades realizadas bajo la premisa de provocar el mínimo impacto 
posible sobre el territorio, de modo tal que sus propiedades intrínsecas 
permanezcan. 
 
Dado que los diversos productos de consumo turístico no se excluyen entre sí, un 
visitante puede acceder simultáneamente al turismo cultural y natural, combinación 
tipificada como Turismo Étnico (Graburn 1989: 32). En el caso estudiado, el 
proyecto de los Baños termales de Rupay, el caso dominante es el de turismo 
medioambiental.  
 
En cuanto al turista y su relación a nivel cultural con el territorio visitado, Nash 
(1989: 40) hace hincapié en cómo la infraestructura de los centros metropolitanos es 
llevada al espacio rural, extendiendo elementos urbanos básicos (fluido eléctrico, 
calefacción, agua caliente, televisión en chalets o bungalows) para la comodidad del 
                                                            
18 Para Nelson Graburn, esta glorificación ha sido una idea proveniente, en parte, de los juegos 




turista durante su visita. Estos elementos urbanos se establecen en los territorios 
turísticos, lo cual supone una relación desigual donde el poder de la urbe termina 
imponiéndose sobre la vida rural. Sin embargo, al tiempo que el turismo despliega 
cierta tendencia urbanizante en el sentido de implementar las necesarias 
comodidades básicas para el turista proveniente de la ciudad, también puede, de 
hecho, fortalecer el proceso de conservar, reformar y recrear ciertas tradiciones de las 
zonas turísticas (McKean 1989: 120). La propensión al cambio y a la continuidad 
parece darse simultáneamente y dependerá de la forma en que los pobladores del área 
turística, los visitantes y los agentes turísticos del centro urbano, hallen las relaciones 
y los mecanismos que viabilicen la práctica turística. 
 
La aspiración turística no se agota en el mercado, forma parte de las aspiraciones 
de los mismos navinos para su vida familiar. Durante años, los navinos han visitado 
permanentemente la localidad de Churín para disfrutar de sus baños termales, los 
más famosos de la región. Actualmente, buscan implementar las comodidades del 
turista a sus propias casas en el centro poblado de Nava. Buscan así convertir las 
casas familiares en Nava en recintos turísticos familiares, una especie de casas de 
campo para disfrutar los fines de semana, o bien por temporadas. El recorrido de los 
navinos posterior a su llegada a Lima y su adaptación económica, ha llegado en el 
presente a un punto que les permite considerar tiempos de ocio y los recursos 
financieros para pasar estadías temporales en el centro poblado de Nava, para lo cual 
vienen adecuando sus casas implementando las facilidades de la vida en la metrópoli. 
 
Para los navinos se trata de legitimar su ascenso social y el desarrollo económico 
positivo alcanzado en Lima, consumiendo servicios turísticos correspondientes a su 
incrementado poder adquisitivo. 
 
El turismo asoma cuando la gente hace uso de los medios de viaje para disfrutar su 
tiempo libre. Para el momento del ciclo industrial en el cual aparece el turismo 
significativo, la gente está empezando a vivir en una sociedad donde la productividad es 
lo suficientemente grande, los horizontes lo suficientemente amplios, y la movilidad 
social lo suficientemente significativa para nutrir el impulso turístico. Aunque las 
personas pudiesen pasar su tiempo libre en casa, tienen ahora el deseo y la oportunidad 





El deseo creciente por el turismo entre la población navina radicada en Lima supone 




1.7 Integración de la comunidad de origen 
El concepto de integración manejado en la antropología peruana ha estado asociado a 
la serie de esfuerzos emprendidos por los representantes de las comunidades 
campesinas con el fin de solicitar al Estado peruano el compartir los mecanismos 
culturales que trasladen los beneficios sociales de la vida en las ciudades (donde el 
poder se centraliza) hacia los dominios del espacio rural donde se asientan los 
centros poblados comunales: en nombre de discursos como “el progresar”, “el 
desarrollarse” o “el modernizarse”, los pobladores quechuas pretendieron integrar a 
sus comunidades al Estado peruano, hacerlas parte funcional de este (motivando 
acaso un devenir parcialmente estructurante19), como un medio para mejorar y salir 
de la situación de “atraso” en la cual se hallaban según la lógica discursiva del 
progreso y el desarrollo. Así, es posible identificar acciones de política local 
practicada desde la comunidad, dirigidas al Estado y a los representantes del 
gobierno, con distinta modalidad e intensidad (Del Pino 2017). Del mismo modo, 
puede destacarse las tecnologías y mecanismos culturales modernizantes que 
permitieron a los pobladores de las comunidades ser agentes de su progreso, 
destacando especialmente la escuela, el comercio y el trabajo asalariado, en tanto 
                                                            
19 De manera simultánea a la identificación de la persona con la nacionalidad peruana, hallamos una 
permanente identificación étnica y política con la comunidad, de modo tal que frente a la aspiración 
de los navinos a identificarse como peruanos buscando legitimar la integración deseada, la autonomía 
de la comunidad campesina permanece incólume. En su identificación como personas, los navinos se 
asumen peruanos y en consecuencia agentes de progreso, individual, familiar y comunal; en su 
identificación étnica, se asumen navinos más o menos relacionados con una comunidad al interior de 
la cual es posible el ejercicio de una política local. Por tanto, la estructuración del Estado peruano 
deseada por los navinos en territorio comunal es parcial, lo que da como resultado la soberanía de los 
navinos sobre la comunidad y sus territorios: en la comunidad prevalece así una práctica 
cosmopolítica ―en el sentido teorizado por Isabelle Stengers (2014), desde la antropología 
simétrica― que combina la jefatura de la Junta Directiva comunal junto a una estructuración parcial 
del Estado peruano, cuyo límite permitido descansa sobre todo en la oportunidad de apropiación de la 
legislación peruana y del consiguiente respaldo jurídico-policial que aquella hace posible. Durante el 
proceso migratorio, esta simultaneidad permaneció y se polarizó. Como veremos más adelante, este 
aspecto de simultaneidad resulta clave para comprender la acción política local desde la comunidad 
ejercida por los navinos fuera y dentro de la comunidad, ya no buscando ni invocando a un Estado 
fantasmal y renuente de voluntad gubernamental, sino practicando y efectuando por sí mismos aquello 
que consideran necesario para la comunidad, mediante la aplicación de mecanismos económicos y 





viabilizaron el proceso de migración a las ciudades y los nuevos horizontes que se 
abrieron para el futuro inmediato en Lima (Degregori 2013: 220). 
  
Con la forja del capitalismo entre los navinos en un contexto capitalino neoliberal 
y el advenimiento de la globalización, la integración de la comunidad se desarrolla 
bajo nuevas coordenadas. Las acciones políticas de los comuneros navinos no se 
ciñen más a la prerrogativa de invocación al Estado peruano y sus gobernantes en 
busca de la integración de su comunidad a un mecanismo estatal que los ayude a 
“progresar”. La presencia estructurante del Estado peruano no solo se ha detenido, 
sino que disminuye sustancialmente20. Al entrar en su fase neoliberal a fines del siglo 
XX, la presencia estatal latente mantiene su límite con la comunidad navina bajo la 
forma de instrumentalización administrativa21: los comuneros se han apropiado 
―gracias al aprendizaje y dominio de las técnicas posibilitadas por la escuela― del 
mecanismo jurídico-legal y la administración de justicia del Estado peruano. Esto 
propicia una condición de autonomía cada vez más asumida, aceptada y tangible por 
parte de la comunidad campesina, menos urgida y demandante del Estado22. La 
sensación asociada al discurso de “marginación” u “orfandad” de la comunidad 
respecto del Estado, parece haber quedado en el pasado y, en su lugar, se hacen más 
notorios la idea de soberanía sobre el territorio navino, los derechos de los 
comuneros y las decisiones que tienen sobre la tierra, a través de las relaciones 
sociales constitutivas de la praxis política en el pueblo navino. 
 
En estas condiciones, la integración de la comunidad adquiere un matiz distinto, 
principalmente en base a dos aspectos significativos. En primer lugar, son los propios 
comuneros navinos quienes devienen agentes del “desarrollo” de su comunidad, en 
función del cual proyectan y ejecutan acciones políticas. Los comuneros han 
                                                            
20 El cargo estatal del alcalde de Nava es políticamente endeble. A la poca dedicación del encargado 
(su prioridad económica es el transporte privado y el taxi Churín-Nava-Oyón), se añade su escasa 
presencia, al radicar en Churín y estar ausente con frecuencia en el día a día y en las decisiones que 
suele tomar la Junta Directiva en torno a la comunidad. En resumen, durante nuestro trabajo de 
campo, percibimos que el alcalde y sus funciones seguían el influjo de la directiva de la Junta 
Comunal, suscribiendo sus decisiones cuando estas no le afectaban.  
21 Para V. Das y D. Poole (2008: 24), los márgenes del Estado refieren tanto al territorio como a la 
práctica de la ley y otras prácticas estatales, apropiadas por las poblaciones en función de sus 
necesidades apremiantes, asegurando de este modo la supervivencia política y económica. 
22 Inspirado en Deleuze y Guattari, Raúl Prada destaca que estas cualidades proyectarían a la actual 
comunidad campesina andina, heredera del ayllu, hacia una “sociedad contra el Estado”, en referencia 
a Pierre Clastres y su teoría de la autonomía antiestatal en las sociedades primitivas. Véase R. Prada, 




sustituido al Estado en cuanto a agencia de modernización, con las oportunidades y 
dificultades que puede significar su consolidación. Este “liberalismo” político 
comunal va de la mano con el creciente liberalismo económico, el cual va 
determinando una serie de proyectos e iniciativas de inversión empresarial por parte 
de los comuneros navinos como punta de lanza de las nuevas propuestas de 
desarrollo para Santo Domingo de Nava. Este ejercicio prevalece en los navinos que, 
radicados en Lima, han conocido el éxito del capitalismo y la inversión privada. El 
sentido de estas propuestas surge pues de los navinos radicados en Lima, mirando a 
Nava como objeto de su preocupación étnico-desarrollista. El discurso del desarrollo 
prevalece, pero no es el Estado el invitado a saldar esta cuenta, sino los mismos 
comuneros navinos radicados en Lima. Empero, son los navinos de clase media 
quienes entran de lleno en la puesta en práctica de este discurso, mucho menos los 
navinos ricos, más tranquilos en la dinámica de sus límites capitalinos. En segundo 
lugar, estas propuestas empresariales que buscan el desarrollo de la comunidad por 
los propios navinos, se guían del discurso vinculado al consumo en el mercado 
global. Los proyectos de desarrollo obedecen a iniciativas que giran en torno a los 
recursos que ofrece la comunidad campesina, tanto naturales como culturales e 
históricos. En ese sentido, los recursos que ofrece la comunidad entran en diálogo 
con la oferta y la demanda en el mercado global. 
 
La puesta en marcha de estas iniciativas empresariales desde los discursos 
asociados al mercado global, el consumo y la distinción, implican la integración de la 
comunidad (territorio, población y vida social) por parte de los empresarios navinos. 
Así, la integración político-administrativa de la comunidad al Estado peruano 
buscada en el pasado, ha sido remplazada por la integración socioeconómica de la 
comunidad de origen mediante iniciativas de inversión empresarial de los navinos 
radicados en Lima. La integración de la comunidad de origen es posible a condición 
de un sector de la población navina capaz de planificar y poner en marcha iniciativas 
empresariales capitalistas; y del conocimiento y puesta en marcha de la legislación y 
el mecanismo jurídico. Este sector de la población navina se halla en Lima donde ha 
forjado su capital económico y cultural. La integración parte pues de los navinos 
radicados en Lima y sus expectativas empresariales que tienen a la comunidad como 











“VOLCANDO LA MIRADA NUEVAMENTE A ESE LUGAR”. 
DINÁMICAS DE IDENTIDAD NAVINA:  
DE LA COMUNIDAD CAMPESINA A LIMA POSTMIGRANTE 
 
 
2.1 Los navinos y la comunidad de origen 
Santo Domingo de Nava se asienta sobre la vertiente occidental de los Andes 
centrales, al noreste del departamento de Lima, en el valle formado por el curso 
superior del río Huaura23. Durante el periodo colonial, fue una de las 27 reducciones 
de indios que integraron el repartimiento de Andajes, al sur del Corregimiento de 
Cajatambo24. Es posible que en tiempos prehispánicos esta zona fuese ocupada por 
un grupo étnico homogéneo reconocido por el Estado Inca (Pereyra 1984: 211-3). 
Con la introducción de la encomienda y el corregimiento, las mitas y la peste 
diezmaron a la población del alto Huaura, mientras la evangelización y la extirpación 
de idolatrías pusieron en marcha la pretendida sustitución de su religiosidad, con 
parcial éxito. La imposición con rigor de la visión católica del mundo y de los 
trabajos forzados, se dio no sin episodios de resistencia ante las agresiones ejecutadas 
por dichas instituciones coloniales. 
 
En el periodo republicano, los cambios más significativos en Nava se vinculan a 
la expansión del estado peruano en términos jurídico-administrativos y a la 
penetración temprana de la economía capitalista en forma de trabajo asalariado en las 
plantaciones del valle bajo del Huaura y además como mercado microrregional. El 
                                                            
23 Conocido por los lugareños como río Oyón, en referencia al topónimo de la cabecera de cuenca. 
Oyón también da nombre al pueblo sede de la capital provincial y al distrito al que pertenece Nava. 
24 Con algunas variaciones, el corregimiento pasó a ser la provincia de Cajatambo durante la 
República y las 27 reducciones que conformaban su sector sur generaron la mayoría de comunidades 




nexo con la sociedad nacional se fortaleció por la construcción de la red vial nacional 
Lima-Huacho-Churín-Oyón-Huánuco25 y los medios de transporte a motor. Durante 
la primera mitad del s. XX, se introduce la educación escolar en Nava y el estado la 
reconoce jurídicamente como comunidad campesina, acorde con las políticas de 
modernización del espacio rural que realzan el carácter tradicional de su economía 
para integrarla así a la “vida nacional”. 
 
 
Fig. 2.1. La Comunidad Campesina Santo Domingo de Nava, a 125 km de distancia (por carretera 
actual) de Lima, destino principal de los migrantes navinos (Fuente: MTC) 
 
 
Fig. 2.2. División hidrográfica de la cuenca del río Huaura. Nava se ubica en la zona del Alto Huaura, 
equidistante de Churín y Oyón, capital distrital y provincial. (Fuente: ALA Huaura). 
                                                          








Fig. 2.3. Comunidad Campesina Santo Domingo de Nava, con el centro poblado equidistante respecto 




Fig. 2.4. Localización del centro poblado de la comunidad campesina Santo Domingo de Nava, con 










Fig. 2.5. Yanamayo, Rupay y otros topónimos del territorio comunal de Santo Domingo de Nava. Se 
aprecian las comunidades aledañas de Mallay, Tinta y Viroc (Fuente: Google Earth / Leyenda: 
Elaboración propia). 
 
Tres zonas de Nava nos permiten distinguir las prácticas económicas de su 
población: el fondo de valle y la vertiente (en la región quechua-suni), y la estancia 
(en la puna). El fondo de valle es recorrido por el río Huaura y, bordeando la ribera, 
por la carretera Oyón-Churín. La vertiente es la zona de mayor productividad 
agrícola y se ubica en la margen izquierda del cauce fluvial; en ella se aloja la 
mayoría de chacras y el centro poblado, ubicado a 3,230 m. En la estancia, zona 
habitable de máxima elevación, crecen los pastos comunales usados como forraje 
para el pastoreo de puna.  
 
Bajo esta distribución, común en este sector andino, las unidades domésticas 
navinas han practicado el control vertical de pisos ecológicos (Murra 1975: 59 y ss.), 
es decir, han cultivado tierras diseminadas en las tres zonas mencionadas para así 
abastecerse de sus diferentes productos: maíz, calabazas, zapallos, berros y algunos 
frutos en el fondo de valle; habas, trigo, cebada, arvejas, cebollas y papas, además de 
hierbas medicinales y alfalfa para forraje, en la zona media; y en la puna, pastos 
naturales para el ganado. Antes de la emigración a fines de los años 50, las unidades 




ganado ovino y vacuno, de cuya venta regular obtenían el dinero para adquirir 
alimentos industrializados, bienes simbólicos y otros productos derivados de la 
penetración de la sociedad nacional y la vida moderna.  
 
La percepción a favor o en contra de esta vida moderna con la cual tenían cada 
vez mayor contacto generó una temprana adscripción de valores de índole cultural. 
Los navinos interesados en las bondades de la urbe se identificaban con nuevos y 
mejores horizontes económicos que permitirían avanzar hacia una calidad de vida 
óptima. La comunidad les resultaba sinónimo de atraso y la tierra quedó desestimada 
junto a sus implicaciones socioeconómicas, mientras la ciudad era percibida como un 
atractivo foco de “superación”. Aquellos renuentes a la opción urbana, eran vistos 
por los primeros como “atrasados”. 
 
La distancia social existente previamente entre navinos ricos y pobres respaldó 
estos valores vinculados a la modernidad, distanciando a aquellos que tenían el deseo 
y los medios económicos de aproximarse a la vida urbana de aquellos que no. Los 
navinos pudientes asumieron los valores señalados, polarizando aún más las 
identificaciones intracomunales en un proceso coronado con la emigración a Lima26.  
 
 
2.2 Estatus y dinámicas de identidad premigratoria 
Las tierras bajas de Nava se hallan en el fondo del valle, a 2850 m. Del otro lado del 
río, las tierras vuelven a elevarse por la vertiente opuesta hasta Quinchara, frontera 
con la comunidad de Mallay. En el pasado, los habitantes de estas tierras bajas 
gozaron de un estrecho valle, de nombre Yanamayo, en un tramo levemente sinuoso 
del río y cuya escasa pendiente facilita la práctica de la horticultura.  
 
Situado a un lado de la carretera, en la naciente del camino que conduce al centro 
poblado, los habitantes de Yanamayo levantaron un caserío con huertos que proveían 
ciertos frutos y legumbres para consumo doméstico y habilitaron corrales para vacas 
                                                            
26 Toda familia navina interesada en “progresar” en Lima pasaba por un proceso que separaba la 
actitud ideal de los hechos. Así, el tránsito cultural empezó antes que el tránsito territorial de la 
migración, por medio del estado y la iglesia, y tres tecnologías de penetración cultural: a) la escuela y 
la sustitución del quechua por el castellano; b) la religión católica y la redefinición de una visión del 




lecheras y cerdos. Sus chacras de poca elevación se ubicaban en ambas vertientes, 
destacando por su productividad las terrazas de Quinchara y Curcura.  
 
Los granos, cereales y tubérculos que se obtenían de estas chacras para el 
autoabastecimiento de la unidad doméstica, se complementaban con el dinero por la 
venta de cabezas de ganado de estancia. Durante la primera mitad del siglo XX27, la 
intensificación del comercio pecuario en el circuito regional del alto Huaura 
benefició a los comuneros de Yanamayo, dedicados a la compra y venta de ganado, 
con una solvencia mayor de capital que elevó su estatus en la comunidad. El caserío 
de Yanamayo adquirió cierta autonomía social, primero, y luego política. 
 
A esta autonomía correspondía una orientación diferenciada de la identidad: los 
navinos solventes de Yanamayo consideraban a los navinos que residían en el centro 
poblado gente atrasada y pobre, conduciéndose con ellos de modo despectivo, 
mientras se identificaban a sí mismos socialmente distantes de los navinos (como 
llamaban a secas a los habitantes del centro poblado). La interacción cotidiana ponía 
de manifiesto conductas que reproducían una dramática tensión de identidades, tal 
como evoca una informante de Yanamayo al recordar el rigor de su abuelo: 
 
A. R.: E. R. era el gamonal, como dicen, el que mandaba y hacía lo que quería 
en Nava. Porque él compró la campana, mandó a hacer la torre y dijo: “¡Indios! 
¡Por qué no se preocupan que nos están quitando la tierra éstos!”. Todos, 
atentos... con su chicote: “¡Todos tienen que venir a trabajar!”. “Con su 
chicote...” la gente, calladito “¡E. R. ha subido, toquen la campana!” Llegaba E. 
R. con su caballo y con su chicote. Les trataba de indios28. 
 
El discurso que sostiene este distanciamiento evoca los sistemas sociales 
jerarquizados que dominaron la microrregión en el pasado, como el sistema de la 
hacienda o el obraje. En la hacienda, el gamonal (capataz mestizo) ejercía un mando 
                                                            
27 Para un análisis histórico de la penetración del capitalismo en la comunidad rural andina, con 
incidencia en aspectos estructurales, véase J. Ansión et al., Lo individual y lo colectivo en la 
comunidad andina, pp. 102-7. 
28 Junto al poder y el estatus, la exposición de una violencia construida desde “lo masculino” habría 
sido otro elemento articulador de la relación jerárquica entre indígenas y mestizos (cuyo caso extremo 
de violencia / poder se personifica en el gamonal). Cf. D. Poole, “Qorilazos, abigeos y comunidades 
campesinas en la provincia de Chumbivilcas (Cusco)”, p. 291: “La retórica de la violencia masculina 
atravesaba la división crítica que separaba al campesino-indio del mestizo-gamonal. También proveía 




despótico sobre los esclavizados yanaconas —aunque pudiesen pertenecer a la 
misma comunidad— en beneficio del hacendado y de sí mismo. Mientras la 
explotación de yanaconas en las chacras sostenía la economía de la hacienda, su 
servidumbre forzada en la casa-hacienda reproducía simbólicamente el dominio del 
hacendado y la violenta superioridad del gamonal.  
 
Pero la hacienda no constituyó un mundo aislado: no sólo coexistió geográfica y 
administrativamente junto a las reducciones de indios libres, adjudicándose las 
mejores tierras para la reproducción del ganado y la agricultura, sino que fue un 
espacio que permitió la aproximación y la relación no siempre visible entre indígenas 
de hacienda e indígenas de comunidad. La memoria de la Hacienda Yarucaya y el 
obraje textil de Churín, cercanos en distancia, habría motivado entre los navinos una 
identificación con el gamonal, étnicamente más cercano a ellos que el hacendado 
criollo o el funcionario español, pero con poder y estatus superiores al del indígena.  
 
La asimilación de esta estructura en el pueblo navino es representada en el ritual 
festivo de La Caporalía29, celebrado en setiembre en honor al Señor de la Cruz de la 
Exaltación, la Virgen de la Natividad y el Niño Jesús. En esta fiesta, el Caporal 
representa al gamonal / hacendado, personaje masculino que articula el poder 
dominante, la solvencia económica y el estatus superior, escoltado por una comparsa 
de servidores o negritos danzantes (Gutiérrez 2015: 6-14). Aquél poder estructurado 
desde la hacienda, circunscrito a la vida en la provincia andina desde el s. XVI30 
hasta entrado el s. XX, generó entre ciertos habitantes vecinos a las haciendas, 
indistinto de su proceso de aculturación y rango económico, la configuración para sí 
de una identificación orientada al estatus superior del gamonal como referencia de 
ascenso social. Esta identificación les permitiría “liberarse de las obligaciones y del 
estigma adherido a los indios” (Thomson 2007: 67). En un sentido afirmativo, la 
identificación con el gamonal —el sujeto de origen indígena más cercano en 
términos de poder al español— haría posible el ascenso social, accediendo a un 
poder y estatus superiores. 
 
                                                            
29 Véase Cap. 3.1 
30 Para un estudio del tránsito de la Encomienda a la Hacienda (s. XVI-XVII) en la vertiente 
occidental de los Andes del noreste de Lima, véase R. Keith, “Origen del sistema de hacienda: El valle 




La primera mitad del s. XX halla a los navinos interactuando según esta 
orientación identitaria: mediante diferentes mecanismos, los de Yanamayo demarcan 
su superioridad sobre los del centro poblado. Por un lado, evitan establecer 
relaciones sociales horizontales con los comuneros del centro poblado y prefieren el 
matrimonio exógeno; por otro, ante la necesaria interacción económica, ésta se 
efectúa mediante la minga, en una relación de poder dominante limitada al empleo de 
navinos pobres como peones. Así, las actitudes despectivas de los navinos pudientes 
se complementaban con prácticas de autonomía y alejamiento al interior de la 
comunidad, como el funcionamiento de una nueva escuela primaria exclusiva, en 
Yanamayo: 
 
G. B.: Cuando ellos mandan a crear el colegio es justamente porque no quieren 
que su familia, sus descendientes se relacionen con los que para ellos, Nava, era 
la gente que ellos los empleaban para que trabajen en sus chacras, o para que 
trabajen no solamente en labores de chacra, sino también de cocina [...] ¿Por qué 
ellos iban a mandar a sus descendientes a estudiar donde estudia la clase obrera? 
 
En Nava, minga y mingar refieren a la contratación de mano de obra para la 
actividad agrícola y por extensión a todo tipo de servicio prestado a cambio de dinero 
o un bien previamente acordado. Esta relación contrasta con la washka, intercambio 
de servicios sin dinero de por medio y avalado en cambio por un compromiso 
sustentado en las relaciones de parentesco31. La washka procura un trato horizontal 
en el cual el servicio prestado es de calidad semejante al devuelto, por lo que se 
despliega generalmente entre parientes que se procuran ayuda económica simultánea. 
Por el contrario, la minga implica una transacción vertical, donde el propietario de 
una chacra o casa contrata el servicio de peones para un trabajo que aquél no se 
permite realizar a sí mismo ni a su familia.  
 
A diferencia de la washka, la minga contiene una semántica de subordinación, 
poco aplicable entre parientes más o menos comprometidos con el bienestar común. 
En cambio, la minga puede afirmar simbólicamente la superioridad económica de 
una unidad doméstica sobre los miembros menos afortunados de otra. Así, “la minka 
ocurre entre campesinos de diferente rango. [El pago] depende, en última instancia, 
                                                            
31 En la vida social de los navinos, washka expresa una relación basada en la aportación de servicios 
semejantes con la finalidad de fortalecer económicamente y por igual a ambas partes, pudiendo de 




de la voluntad de quien se beneficia del trabajo [Por ende] el intercambio de bienes y 
servicios entre ‘pudientes’ y pobres es regulado por la minka o por el mercado” 
(Fonseca 1974: 88 y 109). Los navinos del centro poblado eran empleados por minga 
para trabajar las tierras de los comuneros pudientes de Yanamayo, cuya riqueza se 
basaba en la concentración de tierras por compra / venta intracomunal y por una 
mayor capitalización gracias al comercio pecuario. En una sociedad estratificada, la 
relación entre una minoría pudiente y una mayoría pobre puede distinguirse, salvo 
excepciones, por la subordinación que la minga reproduce en la división del trabajo.  
 
A. R.: Eran las vaqueras, eran las ordeñadoras, eran las que trabajaban cuspando. 
[...] Venían seis, ocho mujeres a cuspar, a sacar la hierba de las estos y los 
hombres, con arado, con calza a trabajar. 
 
Considerando que la minga es invocada para trabajar las tierras de una minoría 
pudiente, es posible trazar una analogía diacrónica entre el yanaconaje de hacienda y 
la subordinación de comuneros pobres, al trabajar el latifundio del hacendado y la 
parcela del navino rico, respectivamente. La identificación de los navinos pudientes 
con el poder y el estatus del gamonal, es practicada en su interacción con los navinos 
pobres mediante una relación laboral vertical que reproduce la acumulación de 
riqueza. La riqueza y la pobreza constituyen así situaciones categoriales del estatus al 
interior de la comunidad, siendo para los navinos criterios de identificación, así como 
de las expectativas y la orientación que dicha identificación puede asumir en un 
determinado momento bajo circunstancias concretas. En el momento previo a la 
emigración, la pobreza y la riqueza determinan la identificación de los navinos a 
través de rangos sociales y de las relaciones que se construyen entre ellos, tal como 
rememora una navina de Yanamayo: 
 
A. R.: [En el centro poblado] la gente era más pobre. La gente, si tenía, tenían 
pues una, dos o tres chacras máximo. Entonces había mucha pobreza. 
 
Entre las décadas del 60 y 80, estas identificaciones experimentan nuevas 






2.3 Reorientaciones identitarias en la ciudad de Lima 
En primer lugar, la migración supuso para los navinos un proceso que los habría 
desligado culturalmente de su contexto territorial, lo cual condujo a “una 
desterritorialización de las identificaciones étnicas, como a una desvinculación de 
instituciones, procedimientos y relaciones sociales de sus territorios originales” 
(Golte 2000: 223). Por otro lado, la necesaria inserción económica de los navinos en 
Lima difuminó el límite de las diferencias identitarias remarcadas al interior de la 
comunidad. En el proceso de adaptación a la economía urbana, la unidad doméstica 
maximizó el despliegue de su red de paisanaje y parentesco (Steinhauf 1991: 95), 
permitiendo la interacción entre navinos solventes y pobres. Las tierras o ganado en 
la comunidad podían valer en Lima solo si eran vendidos y capitalizados en función 
de la inserción económico-laboral urbana. Esta inserción económico-laboral se 
erguía como la aspiración primordial para los migrantes navinos que empiezan así a 
radicar en la metrópoli, a condición de recrearse culturalmente en Lima.  
 
El “estar trabajando” era un estado y una acción valorada para el navino en la 
capital, pues condicionaba y determinaba el éxito de la inserción económica. Este 
factor neutralizó el efecto social que tenía en el entorno comunal la diferencia de 
estatus e identificaciones. Esta nueva situación definió una homogenización 
identitaria: en Lima, los navinos se identifican como un pueblo que trabaja, ya no 
como navinos ricos o pobres: 
 
A. S.: Navinos somos trabajadores, más que nada trabajadores. No somos 
ociosos. Trabajo nos gusta, el negocio nos gusta. Eso son los navinos. Nuestras 
cosas tener, tener su propio, pues [...] comprarse su terrenito, comprar su casita. 
Siempre el navino es de negocio, de trabajo, esa es la ambicia de los navinos. 
Casi todos piensan eso. 
 
M. A.: el navino tiene una característica muy puntual: el navino es una persona 
humilde, sencilla, pero bien trabajadora, emprendedora. [...] hoy en Lima, casi la 
mayor parte de navinos se han dedicado a las empresas, están muy bien, sus hijos 
ahora son profesionales, muchos en el extranjero. Tiene una visión de desarrollo. 





La unidad doméstica navina se afirmó principalmente en torno a la pequeña industria 
manufacturera familiar en base a la prestación y contraprestación de servicios 
recíprocos, en una modalidad de washka importada de la comunidad: el migrante 
pionero enseñaba las artes industriales a nuevos migrantes a cambio de su fuerza de 
trabajo. Mientras el navino pionero ahorraba y capitalizaba hasta acumular el fondo 
necesario para adquirir equipamiento y local propios e independizarse, los recién 
llegados aprendían el oficio y las bondades del negocio para luego aplicarlas en un 
proceso semejante al del pionero, repitiendo el proceso con nuevos paisanos o 
parientes inmigrantes. 
 
El sistema ideal se aplica a una escala de hermanos migrantes (incluyendo el 
esposo de la hermana), permitiendo a cada uno la adquisición de una panadería 
propia, con el consecuente establecimiento residencial e independencia económica. 
El rubro elegido fue el de la panificación —a veces acompañada de la pastelería32— 
y el comercio mayorista de su producción en el mercado capitalino, incluyendo la 
venta de abarrotes afines33 en una panadería para el comercio minorista dirigido al 
público. La washka de servicios en el entorno industrial-comercial permitió a la 
cadena de migrantes la adquisición del negocio propio, luego de la maquinaria propia 
y finalmente del local propio, concretándose la autonomía de cada unidad doméstica 
participante. En este primer momento, la identificación de los emigrantes navinos se 
orienta a los casos ejemplares de inserción urbana, emulándose a aquellos navinos 
que alcanzan “un éxito particular en las metas colectivas” (Adams y Valdivia 1994: 
                                                            
32 En menor medida se aprecia el comercio informal, actividad realizada sobre todo por las mujeres 
casadas de la unidad doméstica, quienes podían dirigir puestos de comida o vender en mercados 
minoristas productos de panllevar como papas o verduras. Por lo general, estos negocios eran 
independientes y se daban en una fase temprana de la inserción urbana o en momentos de estrechez 
económica, ya que el comercio de este tipo constituye una forma inmediata, simple y segura de 
capitalización. Por ello mismo, constituye una actividad asociada a un periodo de crisis cuyo estatus 
no es bien considerado. Para los navinos, el emprendimiento de la mujer en un contexto de inserción y 
establecimiento en la ciudad resulta no solo encomiable sino que es destacado como una cualidad 
característica de la mujer navina en tanto apoyo fundamental en la economía del hogar. La fuerte 
presencia de la mujer en la economía de la unidad doméstica se remontaría al acceso a la tierra basada 
en el parentesco bilineal de las sociedades andinas prehispánicas y, desde la colonia, a su participación 
en los distintos niveles de la economía, incluyendo el comercio. Aun así, la desigualdad en las 
relaciones de género, ahondada durante la colonia por la estratificación social y la influencia del 
gamonalismo, tiende a una subordinación de la mujer, lo cual explicaría aquellos casos en que ciertas 
mujeres navinas, a pesar del discurso abiertamente elogioso hacia ellas, habrían sido subestimadas por 
miembros de familias identificadas con un estatus superior. Para un estudio del despliegue económico 
de las vendedoras de mercado en la urbe, con incidencia en las relaciones de género y clase, véase F. 
Babb, Entre la chacra y la olla. 
33 Perecibles: mantequilla, queso, embutidos, jamón, aceitunas, huevos; e industriales envasados: 




39). En ellos se observa conductas y valores provenientes de la organización social 
andina aplicados a la actividad económica urbana: dedicación al trabajo, práctica del 
ahorro, apelación a la familia extensa y cumplimiento de obligaciones y 
compromisos sociales vinculados a una capitalización temprana.  
 
Esta ética migrante se vincula culturalmente a la vida en los andes y su forma de 
organización, con un impacto afirmativo sobre la adaptación, el manejo y el dominio 
de la economía capitalista urbana. Dicha identificación orientó la reproducción de 
esta experiencia empresarial hacia la proliferación de negocios de panificación y 
panaderías, y a su éxito comercial34. La aplicación en la ciudad de esta organización 
social del trabajo y la empresa neutralizó en los navinos las identificaciones 
divergentes que reproducían jerarquías estratificadas en la comunidad y las orientó 
hacia una homogenización del estatus bajo la identificación generalizada de pueblo 
migrante en la urbe. De este modo: 
 
La riqueza con base en la parentela, tan importante en la sociedad andina tradicional, 
puede asumir [...] un significado muy distinto en el marco de una economía de mercado 
en desarrollo [...] si en la economía tradicional las relaciones de parentesco constituyen 
la base de las relaciones de producción cuya acumulación puede provocar 
desigualdades, en una economía de mercado las prestaciones laborales recíprocas frenan 
el desarrollo del trabajo asalariado, el avance del mercado y la diferenciación social 
(Molinié-Fioravanti 1986: 346-7). 
 
En un segundo momento, entre los años 80 y 90, con el dominio de la técnica 
industrial, el posicionamiento en el mercado y el aumento de panaderías adquiridas 
por empresarios navinos independientes, acontecen dos situaciones que alejan a estos 
de los mecanismos sociales tradicionales usados inicialmente: el acceso al crédito 
bancario y la contratación de operarios y personal especializado (maestros 
panificadores, contadores, abogados, administradores), extraída del mercado laboral 
oficial. Cesa la necesidad de recurrir a las redes de parentesco y, al tiempo que la 
migración declina, las unidades domésticas navinas ya radicadas en Lima, 
emprenden desde su autonomía una máxima capitalización en el contexto de la 
sociedad y el mercado nacionales. Su identificación orientada hacia la sociedad 
                                                            
34 Los mismos valores son aplicados por aquellos navinos que siguen el camino académico 
universitario y lo inculcan en sus hijos, eligiendo profesiones bien pagadas y de estatus en la urbe 




nacional peruana goza de una fuerza que poco a poco va imponiéndose sobre su 
identificación orientada al pueblo navino.  
 
En efecto, “[c]uando los contextos cambian —como sucede frecuentemente en el 
caso de la migración— los migrantes experimentan una necesidad fundamental de 
reconstituir un sentido de pertenencia” (Samanani 2014: 2). Esta necesidad llevó a 
los navinos migrantes a reconstituir su sentido de pertenencia en función del espacio 
urbano, haciendo de Lima no solo su lugar de residencia sino también de pertenencia. 
Su identificación se reorienta hacia Lima en términos de territorio y a la nación 
peruana en cuanto a sistema cultural de referencia. Esta reorientación se fundamenta 
ya no en la aspiración del migrante, sino en la vida social del residente navino y la 
realización concreta de sus actividades socioeconómicas en la capital peruana. 
 
Las expectativas nacientes y la inserción en la vida capitalina dieron como fruto 
nuevos hogares y la construcción de viviendas mediante el comercio y la empresa 
como principal soporte económico. Para ellos, Lima se convirtió en el lugar para 
hacer negocio y “crecer”, lugar del trabajo diario, del progreso, del hogar. La ciudad 
fue haciéndose el contexto que definió el nuevo lugar de residencia, reconstituyendo 
así el sentido de pertenencia modificado por la migración. Los navinos han integrado 
a Lima a su identidad a tal punto que afirman poder ir a Nava solo de visita o para 
ver nuevas oportunidades empresariales, pero difícilmente para retornar a vivir allí.  
 
Aunque relegada, la identificación con el pueblo navino sin embargo nunca se ha 
perdido, tal como lo demuestra la permanente vigencia de la celebración de las 
festividades religiosas en honor a los santos patrones y a las jirkas de origen 
prehispánico, tal como veremos en nuestro tercer capítulo, a propósito de la Fiesta de 
la Caporalía; así como los valores que estas celebraciones rituales reproducen y 
actualizan en la vida cotidiana de los navinos. La identificación con el pueblo navino 
nunca ha estado relegada, siempre está presente en la práctica de los valores que se 
ponen en juego en la vida diaria.  
 
La identidad de los navinos en Lima se forjó sin duda también en lo económico al 
aprender y dominar las artes urbanas del comercio y la empresa panificadora hasta el 




ha valido de la ética navina conservada desde la comunidad pues, como veremos en 
el capítulo 3, el ideal de competencia y articulación de las relaciones de parentesco y 
sociales han permitido a los navinos alcanzar el bien colectivo35. 
 
La washka se fue desplegando en la práctica empresarial de los navinos en Lima, 
pero al mismo estos la mantenían asistiendo a su ritualización en la Fiesta de la 
Caporalía. La celebración anual de esta fiesta contribuyó a que el navino conserve 
dicho ethos en su adaptación y vida económica en Lima, permitiéndole obtener, 
mediante la washka, la panadería propia. El fortalecimiento de la identidad navina en 
los términos que hemos desarrollado ha posibilitado a los navinos acceder a un 
mecanismo ético necesario para sobresalir económicamente en Lima, con la 
consecuente adquisición de prestigio, estatus y poder, tal como estos se articulan en 
la figura del Caporal ritualizada en la Fiesta de la Caporalía. 
 
 
2.4 Experiencia empresarial navina en Lima 
2.4.1 Mecanismo y ética de la washka 
Entre los habitantes de Nava es común utilizar la expresión “wáshkame”, una 
proposición a la washka, esto es al intercambio de servicios. Mediante la washka, el 
servicio prestado da derecho a una contraprestación (del mismo servicio o 
semejante). Si una comunera pide a otra ayuda para regar su chacra, se compromete a 
la vez a brindar en un futuro cercano un servicio similar en calidad. En la washka, la 
contraprestación del servicio se asume como obligatoria y es un derecho del 
prestador reclamarla cuando la necesita. Se washkan actividades como el riego, el 
pastoreo, el turno en el uso del agua, la mano de obra en la cosecha, la disposición de 
bestias de carga o la limpieza de acequias. La washka es pues un intercambio de 
favores o servicios de semejante valor para ambas partes. Un caso concreto de la 
washka puede apreciarse durante la cosecha de papas de temporada36, entre mayo y 
                                                            
35 Si bien no en su totalidad, sí en una gran parte de migrantes navinos. 
36 La expresión “de temporada” refiere a la agricultura de secano, tal como es practicada por los 
comuneros navinos en algunas zonas lejanas de la comunidad, como Huancash, por ejemplo. A las 
tierras de Huancash no llega la red de canales de regadío como a otras parcelas cuyo suelo goza de 
máxima fertilidad. Huancash, como sucede con otras tierras de secano, no ofrece una gran calidad de 
suelo, por lo que el cultivo se practica dejando un lapso de algunos años para su descanso. En el 
calendario agrícola, la labor en las tierras de secano se efectúa generalmente tras culminar el trabajo 
en aquellas irrigadas por acequias, las cuales tienen prioridad. Mientras el usufructo de las chacras 




junio, momento en el cual los comuneros necesitan mano de obra. Los comuneros 
resuelven esta situación washkando la ayuda necesaria: un comunero “a” brinda su 
fuerza en la cosecha realizada por un comunero “b”, el mismo que devolverá el 
servicio unos días después, cuando el comunero “a” cumpla su turno de cosecha. La 
washka también puede expresar un intercambio de favores o servicios de categoría 
distinta, siempre y cuando su valor sea considerado equitativo por las partes. 
 
 
Fig. 2.6. Comuneros washkan mano de obra para cosechar papas de temporada en Huancash37 
 
 
Fig. 2.7. La washka establece entre los comuneros una relación de compromiso a intercambiar un 
servicio equivalente (en este caso la mano de obra para cosecha) cuando la contraparte así lo requiera 
 
                                                                                                                                                                    
comunales, es decir, están a libre disposición de cualquier comunero que se disponga a emprender su 
cultivo. 
37 Todas las fotografías incluidas en esta tesis han sido tomadas y editadas por el autor, y forman parte 





Fig. 2.8. El transporte mediante mulas es un servicio que se minga, no sujeto a la washka. El 
cosechero paga tres sacos de papa por transportar su cosecha de Huancash al centro poblado. 
 
Los navinos recurren a la washka para afrontar ciertas necesidades económicas 
cotidianas, entre comuneros o bien entre miembros de unidades domésticas distintas. 
La washka posibilita así una red de favores o servicios acumulables, disponibles para 
el momento en que se requiera la contraprestación. Constituye un mecanismo 
económico que se genera desde la articulación de las relaciones sociales entre 
navinos. 
 
En la washka se activa la ética sugerida en la danza de La Caporalía38, en tanto 
gesto ritual: sugiere, en primer lugar, la articulación de relaciones sociales que 
permita la prestación y contraprestación de servicios en beneficio de la comunidad; 
en segundo lugar, la competitividad al intercambiar servicios de valor equivalente. 
Así, la washka es la puesta en práctica del uso de las relaciones sociales de los 
comuneros navinos en forma de intercambio de servicios de valor equivalente, 
permitiendo así una abundancia ideal para la comunidad, evitando la escasez 
económica. Esta visión navina del mundo y la ética implícita se ponen de manifiesto 
en la festividad de La Caporalía. 
 
De este modo, la washka también designa la articulación de las relaciones de 
parentesco necesarias para que el Caporal logre gestar la organización de su 
respectiva fiesta. En efecto, el término washka es usado actualmente por los 
                                                          




comuneros navinos para designar la necesaria prestación y contraprestación de 
servicios que permiten la realización de la fiesta, articulación simbolizada por la 
figura del Caporal. 
 
Podemos aproximarnos a este discurso durante la Fiesta de la Caporalía 2015, en 
Nava: antes de clausurar la fiesta, la Junta Directiva encabeza la elección del Caporal 
para la fiesta del año entrante, temiendo que esta no se realice por la prolongada 
ausencia de candidatos, dado el fuerte gasto requerido. Entonces, la Junta Directiva y 
el Caporal de turno animan a los pobladores navinos a asumir este compromiso. El 
Caporal es el primero en dirigirse con su autoridad simbólica a los comuneros, 
recordándoles que la washka les permitirá intercambiar con sus parientes el 
financiamiento, donaciones o servicios necesarios para organizar la fiesta; por tanto, 
los navinos deben sentirse seguros y confiar en este mecanismo económico 
tradicional de intercambio de favores: 
 
H. A.: Cuando alguien washka a otro, ya sabe de antemano decir “¿Sabes qué? 
Acá está, esto es lo que realmente te corresponde”. Entonces nuestra fiesta va a 
prevalecer, va a continuar. No matemos esa buena costumbre que tenemos, esa 
buena relación que tenemos entre nosotros mismos [...] nuestra fiesta 
costumbrista depende de nosotros. Muchas gracias. 
 
En seguida, el alcalde reitera la obligatoriedad religiosa de celebrar la fiesta, 
consecuencia práctica y correlato económico de la washka, en tanto intercambio de 
prestaciones que articula al interior de la red de parentesco: 
 
A. S.: Fueron las palabras de su Caporal H.A., dando aliento a la gente, a todos 
nuestros paisanos, para el compromiso de la Caporalía 2016. Estamos en 
elecciones. No olvidemos, señores, —así como dijo— la fe, el ser católico, el ser 
devoto a nuestros santos, hay que demostrar con buena voluntad. 
 
Podemos sintetizar el modo en que opera la washka en la Fig. 2.8, donde A, B y C 
son navinos que asumirán en algún momento el cargo de caporales. La prestación de 
servicios, bienes o dinero hecha por B y C en beneficio de A cuando este asuma la 
Caporalía, será luego retribuida por A en beneficio de B y C, cuando estos cumplan 




hacia otro. La washka constituye un mecanismo social mediador de la solvencia 
económica colectiva y cotidiana; su ritualización nos aproxima a esta ética 
representada por la abundancia en la fiesta. 
 
 
Gráfico 2.1. Modelo de la washka entre comuneros navinos (A, B y C) para la organización de La 
Caporalía (Elaboración propia) 
 
2.4.2 Una washka para la panadería independiente 
Al migrar a Lima, los navinos continuaron activando el mecanismo social de la 
washka, aplicándola en el proceso de adaptación a la economía capitalista. La 
empresa de panificación fue la opción elegida por muchos navinos, desarrollándose 
de modo semejante en diversas familias que emprendían la construcción de su 
proyecto de inserción económica en Lima. Esta inserción se realizó mediante un 
notable vínculo entre recién migrados en Lima y sus parientes en Nava, prestos a 
emigrar. 
 
Al llegar a Lima, los primeros navinos son empleados por panificadoras ya 
existentes en distritos de clase media-alta de Lima. Su labor de “panaderos” consistía 
en conducir un triciclo con el cual ofrecían y vendían el pan a los posibles clientes, 
vecinos de los barrios aledaños a la panificadora, en turnos de mañana y tarde; o bien 
distribuir a clientes fijos. 
 
El interés en la elaboración de panes lleva a estos primeros navinos a solicitar a 
sus empleadores una oportunidad como aprendices en el taller de panificación, donde 
conocerán la técnica de su futura industria. Simultáneamente, su capacidad de ahorro 
les permite acumular el capital suficiente para rentar la maquinaria básica de una 




negocio era propio, lo cual suponía la necesidad de contratar panaderos “maestros” y 
ayudantes. 
 
Paralelamente, nuevos parientes navinos han migrado a Lima y buscan a los 
pioneros, usualmente miembros de la misma red de parentesco, para recibir de ellos 
ayuda en su inserción laboral39. El caso más común es el de los hermanos mayores 
pioneros, secundados por la llegada de los hermanos menores. Mientras el pionero 
culmina su aprendizaje en el taller de panificación, ubica a su hermano como su 
sustituto en la distribución y venta de pan con el triciclo. El mismo salto se da tiempo 
después, cuando el hermano pionero acumula el dinero suficiente para iniciar su 
negocio propio de panificación, y su hermano menor inicia su etapa de aprendiz en la 
panificadora empleadora.  
 
El hermano pionero, ahora gerente, incorpora a sus hermanos y hermanas 
menores40 a su negocio como mano de obra. Cuando es suficiente el capital 
acumulado por el hermano gerente, este compra un local para su nueva panadería, a 
la cual se traslada. Pero es aquí que la primera panadería alquilada por el hermano 
pionero no se pierde, antes bien sirve de plataforma de ayuda a todos los demás 
hermanos, a modo de matriz. Esta panadería es traspasada41 del hermano pionero al 
hermano menor. En unos años, el hermano menor habrá acumulado el dinero 
suficiente para comprar el local de su panadería propia, emulando el proceso 
desarrollado por el pionero: al independizarse, traspasará su negocio a un tercer 
                                                            
39 Sobre este proceso, cf. J. Gölte, Cultura, racionalidad y migración andina, p. 120: “Los migrantes 
tenían que construirse una sociedad urbana, y una de las primeras cosas que hacían era asociarse con 
reglas de parentesco y paisanaje que permitían al individuo migrante la utilización de redes sociales 
amplias con fines de crearse un espacio de vivienda, de buscar una ubicación laboral, de realizar 
fiestas, de construir empresas. Estas redes de hecho eran una necesidad, dada la precariedad de la 
inserción temprana de los migrantes aldeanos. Pero también eran una virtud en cuanto al proceso de 
reelaboración cultural, ya que hacía de ésta un proceso de creación y aprendizaje colectivo y 
compartido no solamente entre los migrantes, sino también con la gente de sus pueblos de origen”. 
40 Entre siblings, el esposo de la hermana participa de la washka como si fuera un hermano más, 
beneficiándose así a la unidad doméstica de la hermana. Véase B. Lambert, “Bilateralidad en los 
Andes”, p. 43: “Una consecuencia lógica del tratamiento de las parejas conyugales como unidades 
estructurales es la equivalencia que se hace de afines con consanguíneos, por lo menos en la vida 
cotidiana”. 
41 El traspaso es la “venta” de la maquinaria y los muebles de un negocio en pleno funcionamiento, 
usualmente alojado en un local alquilado. Es común para un empresario traspasar un negocio cuando 
proyecta el inicio de uno más ambicioso, cuya ejecución requiere de capital adicional. En el caso de la 
washka, este traspaso se da entre miembros de una misma red de parentesco, por lo general y de 
preferencia entre miembros de una misma unidad doméstica, de modo tal que el beneficio sea 
colectivo al no mediar en el traspaso un flujo de dinero sino un intercambio de fuerza de trabajo por la 




hermano menor, repitiéndose así el ciclo sucesivamente hasta terminar de beneficiar 
a todos los hermanos.  
 
De este modo, una panadería matriz sirve para la acumulación y a la vez para 
articular una red de ayuda entre diversos parientes. El servicio que presta el pionero a 
sus hermanos menores empleándolos es retribuido con mano de obra, lo cual permite 
al pionero ahorrar el suficiente dinero para adquirir y mudarse a la panadería propia 
en pocos años. Los menores a su vez, se benefician asumiendo el negocio que deja su 
hermano pionero al independizarse. 
 
En última instancia, la panadería independiente de cada hermano es adquirida, por 
una parte, a partir de la reproducción de capital por la elaboración industrial y venta 
de pan, y por otra, gracias a la prestación de oportunidad de inserción laboral 
(aprendizaje de la técnica) y la equivalente contraprestación de fuerza de trabajo 
dentro de un círculo de parientes.  
 
Es así como la washka se presenta en la urbe permitiendo el ahorro y la 
capitalización, bajo la forma de fuerza de trabajo a cambio del conocimiento de una 
técnica económica, manteniendo el principio del uso de la red de relaciones sociales 
y la realización del beneficio mutuo para las partes vinculadas. El mecanismo de la 
washka en la ciudad de Lima puede apreciarse en la Fig. 2.9: 
 
 
Gráfico 2.2. Washka entre hermanos para adquirir la panadería independiente (Elaboración propia) 
 
El mecanismo de la washka ha permitido a ciertas unidades domésticas de la 
comunidad navina en Lima sobresalir económicamente mediante la empresa de 




servicios al interior de la red de parentesco, posibilitando a sus miembros 
participantes la adquisición, uno tras otro, de la empresa de panificación 
independiente. En  la Tabla 2.1, a modo de recapitulación, consignamos casos de 
washka, tanto en el centro poblado de Nava como en Lima: 
 
Tabla 2.1. Casos de washka en el centro poblado de Nava y Lima (Fuente: Elaboración propia) 
En el centro poblado de Nava, los navinos 
washkan: 
En Lima, los navinos washkan: 
Brazos para cosechar papas de temporada en 
chacras comunales 
Aprendizaje laboral a cambio de fuerza de 
trabajo en los primeros años de inserción 
económica 
Turnos en el uso del agua para riego de 
chacras 
Ahorro entre siblings para alquilar 
panaderías 
Turnos (semanas) para el pastoreo colectivo 
de ganado de estancia 
Cofinanciamiento en la adquisición de 
panadería propia entre siblings 
Bestias de carga Traspaso de negocios 
 
Prestación de servicios necesarios para organizar la Fiesta de La Caporalía  
 
 
2.4.3 Ética empresarial navina en Lima 
La ética empresarial practicada por los navinos durante su proceso de inserción y 
posterior afirmación residencial en Lima, se desarrolló en el contexto urbano de 
acuerdo a las siguientes experiencias socioeconómicas: 
 
a) El trabajo como prioridad socioeconómica. Ciñéndose a su ética del trabajo, 
los navinos adquirieron tempranamente una profunda experiencia en un oficio 
económicamente rentable insertándose en el rubro de la panificación. Este rubro 
supuso el hallazgo de una actividad que posibilita el ascenso social y, a la vez, la 
residencia en Lima. 
 
b) Aplicación de la washka para la inserción económica. La afirmación 
económica en Lima, implicó entre pioneros y nuevos migrantes la washka de favores 
en dos niveles: a) oficio: mano de obra para hacer pan en el taller de los pioneros 
(ofrecido por los nuevos migrantes) a cambio de enseñanza del oficio a los migrantes 
(ofrecido por los pioneros navinos); b) capital: los hermanos coinvierten en la 
adquisición de una panadería administrada por el hermano mayor, la cual se repetirá 




este modo, la washka permitió la inserción y la estabilidad económica de los 
migrantes navinos en Lima. Estas dos experiencias pueden seguirse del siguiente 
testimonio de R. S.: 
 
R. S.: un grupo de navinos, en el cual se puede decir que estaba encabezado por 
N. R., A. R., su hermano, T. R., su hermano, también, entre W. R., M. R., un 
grupo de hermanos que vinieron acá y se dedicaron, como tarea inicial como 
repartidores de pan en San Isidro. En San Isidro. Y eso, de alguna manera 
trabajaban y estudiaban, trabajaban de día y estudiaban de noche, entonces ellos 
contagiaron de alguna manera a otros hijos también del pueblo de Nava para que 
se dediquen a esa actividad. Porque hubo un momento en el cual hicieron ellos 
una bolsa, se puede decir, en una forma de cooperativa entre hermanos para 
comprar una panadería. Entonces compraron una panadería de un japonés y 
después comenzaron a trabajar.  
 
— ¿En San Isidro? 
R. S.: En Puente Piedra. En San Isidro alquilaron una panadería de un italiano, 
pero ya eso les dio a ellos el capital, de tal manera que hicieron una especie de 
bolsa común y dijeron: “Primero hay que ayudar al hermano mayor”, el 
hermano mayor adquirió su panadería, después le dieron al segundo hermano y 
al tercer hermano y así, la panadería de Puente Piedra. La misma panadería pasó 
por varios hermanos. Pero cuando ya ese hermano que trabajaba allí, tenía el 
capital y adquiría en otro sitio, entonces entraba el otro hermano. Hacía su 
capital y adquiría en otro sitio y se independizaba. Entonces ya dependía de su 
gestión propia para poder crecer. 
 
c) Traspaso de negocio y conflicto entre navinos. Si bien entre hermanos existe 
cierta protección, cuando se trata de parientes de segundo grado o más lejanos, el 
compromiso y la protección disminuyen, pudiendo incluso llegar al trato desleal 
entre parientes, tal como testimonia P.S.: 
 
— En Puente Piedra el negocio que compraron fue la panadería. 
P. S.: Estando yo ya casada, a mi salón de belleza un día llega A. R., mi primo. 
Me dice: “Oye, te dejo la panadería”. Parece que le iba mal en la panadería a él, 
con sus hijos le iba mal. [...] Me dijo pues que me traspasaba la panadería. Y yo 
le decía: “pero yo no sé nada de panadería”, “¿Quién nace sabiendo? ¡Yo te 
enseño! Tengo problema con la familia”. 
 




P. S.: Bueno, la panadería había sido alquilada pero él me hizo creer que era de 
él. [...] O sea, yo también creí en buena fe que sí era la panadería de él, entonces 
yo agarré y “le voy a apoyar, pues” [...] Tomé la panadería. Pero cuando después 
vino el dueño a cobrarme alquiler. Yo lo alquilé por 1500 soles mensuales; pero 
ahí estaba incluido también las tres máquinas, la batidora, la sobadora y la 
amasadora y la cortadora, estaba incluido en el alquiler eso ¿no? Entonces 
cuando aparece el dueño a cobrar el alquiler: 70 soles. Y yo pagaba 1500 soles. 
De ahí fue mi primera experiencia legal, la verdad me sentí un poco defraudada 
de lo que hizo mi primo ¿no? Quisieron arreglar el problema y yo pues como 
tenía las cosas bien legal, agarré y saqué mi propia licencia y todo del negocio. 
Y cuando al primo le dije “Oye han venido a cobrar del local, dice que esto no 
es tuyo”. “No” me dice “No hay problema. Tú sigue trabajando con mi licencia, 
nomás”. “No” le dije “Yo ya cambié la licencia, puesto que tú no tienes nada 
que ver acá. La licencia ya lo he hecho”. “¡Qué! ¡Ya lo cambiaste!” Ahí se 
molestó. Tenía que cambiarlo porque es lo legal. Entonces, en conclusión, eso 
fue la oportunidad en la cual yo ya me iban a botar de la panadería, porque yo 
no tenía contrato con el verdadero dueño. Yo perdía. Yo había, prácticamente 
me había invertido todo, vendí el salón de belleza, los tres salones de belleza 
que tuve, la peluquería de hombres. Todo eso lo vendimos para dedicarnos, para 
meternos a la panadería. Entonces en ese interín por primera vez recurrí al 
abogado, que su esposa le peinaba yo cuando tenía el salón de belleza. Me 
acordé de él. Me fui entonces, le hablé del tema y me dijo “Señora, lo único que 
queda acá es que usted haga ver a su primo, que vea su primo cómo soluciona el 
problema”. “Sí, pero doctor yo voy a esperar sentada”. “Entonces, sabe qué 
señora, hable usted con el dueño”. Yo le hablé al dueño con la verdad. El señor 
estaba cansado de alquilarle a los R. Allí ya había estado N  R., allí ya había 
estado T. R., había estado A. R., estaba Án. R. O sea, ahí tenían como 20 años 
en la panadería, pagando la misma merced conductiva. Pero cuando yo llegué, 
que yo no era hermana sino prima, la cosa no podía continuar así pues. Porque 
yo quería crecer y para crecer tengo que poner a mi nombre. Tengo que decir 
“Yo soy fulano de tal. Yo me hago responsable por esto. Quiero un crédito” 
Para mí, no para A. R. ¿no? Las cosas legales. Entonces, lamentablemente, se 
rompió lo que ellos hacían: una cadena, por años, para poder seguir pagando 
igual. Entonces yo recurrí al dueño y le hablé con la verdad. Le dije que yo 
había invertido todo, todo. “Sí, es mi familia, me ha estafado. Es la verdad. 
Señor, lo único que necesito es que usted alquílemelo directamente a mí. Yo ya 
no tendría que ver nada con él”. “¿Y por qué le tengo que alquilar a usted”, me 
habló el señor, bastante molesto; pero felizmente llegué a convencerle, 
demostrarle que yo era persona sana, responsable ¿no? Entonces, “Ya” me dijo 




renuncie. Ahora con qué voy a trabajar incluso, las máquinas eran de A. R. 
“¡Qué hago acá!”. Entonces voy donde el abogado, “Doctor” le digo “¿qué 
hago?”. Yo le digo “Medio que el señor quiere aceptar, pero ¿cómo voy a hacer? 
Yo no puedo comprar esas máquinas. No tengo plata para comprar”. “Señora, lo 
compramos” Me dijo. “Yo le voy a ayudar. Yo le voy a ayudar porque yo la 
conozco a usted a través de mi esposa. Sé lo responsable que es usted. Es una 
persona sana, de trabajo. ¿Cuánto cuesta?”. Costaba 12 000 soles. El doctor me 
prestó, me dio la plata, el abogado. Entonces le compré las máquinas a A. R. y 
A. R. hizo su renuncia, renunció a todo acto con el señor y el señor me hizo mi 
contrato pagando 700 soles, la mitad de lo que pagaba. Yo pagaba 1500, el 
señor lo daba por 70 soles. Ya no fue 70, sino 700 soles. Aun así para mí era 
pues excelente ¿no? Y un contrato pues nuevo ¿no? Y el señor estaba contento, 
contento. Y de mi familia un poco como que estaba un poco molesto conmigo 
porque pensaban que yo lo había hecho a propósito. Pero si hice una cosa legal. 
No hice nada desleal, al contrario: el señor quería venderme la panadería y ellos 
querían comprarlo, entonces dijeron que seguramente yo le he hecho todo... 
¡Uy! se molestó N. R. conmigo, todo. Pero con el tiempo les demostré de que 
nunca lo compré, aunque tenía la oportunidad de comprarlo, pero no lo hice. 
¡Cuánto me arrepiento ahora! No lo hice para que mi familia no sintiera que yo 
había sido deshonesta con ellos.  
 
d) Inserción y afirmación económica. El proceso que va de la inserción a la 
afirmación económica de los navinos en Lima se desarrolló aplicando una ética 
donde el trabajo fue y sigue siendo un indicador de prestigio central para los navinos. 
 
e) Washkando a clientes limeños. Los comerciantes navinos buscan de su 
relación con el cliente un vínculo no efímero sino de largo plazo, que se fortalezca en 
el trabajo conjunto y se brinde recíprocamente el trabajo conjunto que beneficie a 
ambos mediante el comercio. Es decir, la relación no se termina en el acto del 
contrato consumado de compra y venta entre comerciante y cliente, por el contrario, 
es el primer paso para generar una relación de confianza que permita el intercambio 
de acciones de beneficio mutuo: el cliente consume mientras el comerciante-
productor le ofrece el producto requerido. Se tiene así la cristalización de una 
fórmula urbana de washka, donde el comercio no se limita a la relación efímera de 
comerciante / cliente, antes bien genera relaciones de amistad y negocio asociado. 






P. S.: Me asenté en Lima. Estando, mucho me acuerdo, estando en Puente 
Piedra, me fue muy bien. Un día, como una anécdota ¿no? Un día llega un 
mayor de la Escuela de Oficiales de la Guardia Republicana, viene y me dice 
“Señora, necesito mil panes” “Sí, pero son las once de la mañana: no tengo”. 
“¡Señora!” me dice. Entonces, yo mismo pensé, dije “Mayor ¿para qué hora lo 
necesita?”, “Para las doce y media”, “Ya, yo te lo llevo” Mi intención era entrar 
a la Escuela con el pan. “Debía” entrar. No me interesaba ganar ese día. 
Entonces he recolectado panes del mercado, de todo... he recolectado y a las 
doce y media le he llevado el pan a la Escuela. Mi amado, molesto... “tontería 
haces” como quien dice ¿no? Entré a la Escuela, le llevé los panes. El mayor 
muy contento. “¡Ya, señora, muchas gracias! ¡Me ha salvado!”, “Y ¿qué pasó?” 
le digo “¿El colega no le ha atendido...?”, “¡No, no sé pues qué habrá pasado...! 
Ni siquiera se comunica... el adelanto...”. Entonces yo le digo al Mayor. 
“Mayor, estoy a tu disposición. No tengo nada contra mi colega. Nadie está libre 
de un problema. No pretendo que me compre todo. Cómpreme algo”, le dije 
“¿Qué cantidad de panes compra usted diario”. “Yo compro seis mil panes”. Eso 
era pues un montón. “Seis mil panes. Ya, cómpreme la tercera parte. No 
pretendo quitarle todo. De todas maneras es mi colega” Le dije. “Pero le puedo 
vender mil, dos mil panes diarios, pues”. “Ya señora. ¿Pero usted no me puede 
atender todo?”, “Claro, por qué no, pero la verdad no quisiera tampoco interferir 
¿no? es su cliente ¿no? Algún problema habrá tenido. Pero, parcialmente, pues 
Mayor. Cuando guste, usted ya conoce”. Y a los tres días vino el Mayor y me 
dijo: “Atiéndame los seis mil panes”. Y lo atendí durante 10 años. Fue el mejor 
negocio que tuve; por esa habilidad, simplemente por haber hecho eso de 
recolectar los panes y entrar. Ese solo hecho sirvió para obtener esa oportunidad. 
[...] Mi primer crédito al Banco Industrial me demoró 8 meses, para sacar 120 
mil soles ¡Ocho meses! Cansado ¿por qué? para comprar un poco de máquinas. 
Pero lo logré, en ocho meses. O sea fui aprendiendo, aprendiendo y, yo pues, la 
verdad, yo no tengo ni la secundaria completa ¿no? No he terminado la 
secundaria completa pero a medida de que uno va creciendo, va leyendo, va 
aprendiendo, va relacionándose; con decirte que yo he estado en la Asociación42, 
fui secretaria de economía de la Asociación, del cono norte. Y todo eso, 
entonces, toda esa experiencia me hizo conocer mucha gente, conocer en el 
mundo del negocio. Yo hubiera querido crecer ¡uy! más. Mis sueños tenía un 
montón, hubiera querido crecer como empresa. Pero el tiempo pasa, los hijos 
crecen, cada uno también tiene sus cosas. Ya yo no, ya...  ya quedé ahí ¿no?  
 
                                                            
42 Se refiere a la Asociación Santo Domingo de Nava, asociación de migrantes navinos en Lima 




A través de estas experiencias se aprecian los diversos matices que configuraron el 
desarrollo empresarial navino a lo largo de su proceso de inserción y afirmación 
socioeconómica en Lima y cómo esto fue determinando el presente de su 
identificación como navinos residentes en Lima. 
 
 
2.5 “Estamos volcando la mirada nuevamente a ese lugar”: revalorando la 
comunidad de origen 
De este modo quedó abierta una identificación que si bien gravita territorialmente 
sobre Lima, no ha dejado de experimentarse culturalmente asociada a los valores de 
la comunidad de origen. Estos han ayudado al éxito económico empresarial y 
profesional de los navinos residentes actualmente en Lima. Ello explica que la 
dinámica de identidad en el presente, bajo otro contexto, haya dado un nuevo giro en 
cuanto a la percepción sobre la comunidad de origen, la cual vuelve a estar en el ojo 
de los navinos, no como lugar de retorno o foco de nostalgia, sino como continuación 
de su particular devenir histórico. En este devenir, los navinos residentes en Lima 
reorientan su identificación hacia la comunidad de origen, referente cultural 
permanente en base a la práctica de sus valores. Es así que con el nuevo milenio, un 
mercado saturado obliga a nuevas opciones de inversión, como proyectos 
inmobiliarios y hotelería. Otros navinos prefieren retirarse, vacacionar en el 
extranjero o envejecer con la renta de sus panaderías, administradas por los hijos o 
dadas en alquiler.  
 
Finalizando la primera década del nuevo siglo, muchos navinos, pequeños y 
grandes empresarios en el contexto limeño, acudieron con interés al llamado de la 
Asociación Santo Domingo de Nava, cuando esta convocó a un empadronamiento de 
comuneros, conocida la actividad exploratoria de una compañía minera en territorio 
navino: ser comuneros les permitiría acceder a los beneficios de un eventual 
usufructo territorial de Nava. Aunque el interés de la minera no se cristalizó en la 
extracción, este hecho permitió a los navinos reconocer un capital social abandonado 
al emigrar y con posibilidad de ser capitalizado: el grado de comuneros.  
 
En los últimos años, la identificación ha recibido el influjo del interés por 




mercado global. El mercado de la Nueva Ruralidad ha empujado a los navinos a 
volver en algunos casos al centro poblado, a otros a participar activamente del 
quehacer político de la Junta Directiva. Aunque la mayoría de navinos mantiene su 
residencia en Lima o bien Churín (para quienes mantienen actividades permanentes 
en Nava), la oportunidad de ejercer poder sobre el territorio comunal y reclamar 
derecho a beneficios ha hecho que los navinos radicados en Lima asuman su rol de 

































PERFORMANDO EL “SER NAVINO”:  




En este tercer capítulo apreciaremos cómo este desarrollo de la empresa navina en 
Lima, que halla en la identidad un valioso respaldo para la realización de proyectos 
empresariales, posibilita en la actualidad el establecimiento de relaciones 
socioeconómicas que permiten la integración de la comunidad de origen a una red 
económica empresarial. La identidad, en tanto sustrato de la praxis política, y signo 
de prestigio, descansa sobre una ética, una forma de ser correspondiente a una visión 
del mundo propiamente navino. Por ello, desarrollaremos en primer lugar las 
premisas éticas de la praxis navina y cómo esta se legitima socialmente a través de 
las festividades acordes con una visión del mundo particular; en este caso, la Fiesta 
de la Caporalía y el análisis de su proceso ritual-festivo nos permitirá apreciar la 
manifestación social de ser navino según la lectura del simbolismo del Caporal. En 
un segundo momento, apreciaremos cómo esta festividad respalda el estatus del 
comunero navino, facilitando su acceso a la empresa en territorio navino y a la 
participación política, ya sea en asamblea o en la Junta Directiva de Nava, lo cual no 
dejar de crear tensiones de acuerdo a las identificaciones asumidas por los navinos en 
su quehacer sociopolítico. Esto explica el tercer y último momento, la integración de 
la comunidad origen desde Lima. La identidad por tanto es un recurso del cual hacen 
uso los navinos para los fines económicos y políticos planteados en su vida práctica, 
pues genera un capital social al cual pueden acceder en el momento requerido. Para 
ello es necesario, sin embargo, poner en práctica los valores que según la visión 





3.1 El espacio histórico-religioso de Santo Domingo de Nava 
La comunidad campesina Santo Domingo de Nava se asienta en la cuenca del río 
Huaura, a pocos kilómetros de su nacimiento, en la unión de los ríos Quichas y 
Oyón. Sus tierras se extienden sobre una zona accidentada de la vertiente cuyo punto 
más alto es la Laguna de Quichimbra y la Laguna de Chinchay (ambas a 4800 m), 
situadas al pie del Cerro Lagpay (5017 m). Su punto más bajo es el cauce del río, 
fondo de valle que alcanza los 2850 m en el punto ribereño de Yanamayo. El centro 
poblado se asienta en la zona templada, a una altura de 3250 m, al pie del Cerro 
Cumbray. Se trata pues de un geosistema templado mesófilo, común en los Andes 
centrales del Perú (Dollfus 1981: 47), espacio que albergó el desarrollo de la 
agricultura hace 3000-4000 años. El clima templado de Nava se extiende desde los 
2850 m hasta los 3600 m, tramo donde se aloja el río, el centro poblado y la mayoría 
de tierras cultivables. En las zonas más elevadas de la comunidad, las tierras con 
clima suni de vertiente y puna se destinan al cultivo de tubérculos y a estancias para 
el ganado. Casi en su totalidad, el suelo navino está compuesto por matorrales y 
cultivos, mientras que en la zona alta es característico el pajonal y el césped de puna. 
Esta disposición del espacio andino es similar en comunidades vecinas a Nava como 
Mallay, Tinta, Viroc, Pachangara y Andajes; en estas comunidades, el centro poblado 
se asienta en un punto intermedio de la zona templada (con excepción de Rapaz, 
cuya aldea se eleva ligeramente por encima de los 4000 m). Río abajo, en el límite 
del sector hidrográfico del Alto Huaura, el pueblo de Churín, el más grande después 
de Oyón, se asienta sobre los 2200 m. 
 
En las cercanías de Nava se pueden apreciar ocupaciones arquitectónicas del 
Intermedio Tardío (1100-1476 d.C.), como las halladas en la quebrada del río 
Cayash, afluente del río Checras, en Huacho sin pescado43; las halladas en Golgue, 
camino de Oyón hacia Viroc44; así como los asentamientos vecinos de Gayaricuna 
(Oyón), Tinta Gallán y Ragaj (Mallay) y Yarosh (Viroc)45. Según Krzanowski (1991: 
189), estas ocupaciones indican una clara y fuerte presencia étnica local que mantuvo 
el dominio de dicha región durante el Intermedio Tardío, aunque el alcance de su 
desarrollo político no puede precisarse aún. Tras integrarse administrativamente al 
                                                            
43 Cf. A. Krzanowski, “Influencia inca en los valles de Huaura y Chancay”. 
44 Cf. A. Noriega, “Golgue: un sitio arqueológico en el Valle alto del río Huaura”. 





estado Inca, y a lo largo del Horizonte Tardío, esta microrregión preservó cierta 
autonomía local durante el Tawantinsuyo, “coexistiendo y manteniendo su cultura 
hasta la llegada de los españoles”. La relación entre las etnias locales y el estado inca 
gozó también de un dinámico intercambio cultural, como lo prueba la cerámica tipo 
Cayash-Quillahuaca, donde se aprecia el encuentro de estilos imperial y local. Esta 
dinámica se desarrolló con la construcción del Qhapaq Ñan, cuyo tramo Pumpu-
Cajatambo-Oyón-Rapaz comunicaba a los pueblos de la cuenca alta del río Huaura 
con la red imperial inca, de modo tal que a la llegada de Pizarro, esta área “estaba 
poblada y bien organizada” (Ibíd.: 190). 
 
Durante la colonia, Santo Domingo de Nava constituyó una de las reducciones de 
indios que conformaron la repartición de Andajes, al sur del Corregimiento de 
Caxatambo46. Según Pereyra (1984: 211), en el Cajatambo colonial se distinguían 
tres áreas de acuerdo a su ocupación por grupos étnicos claramente diferenciados: 
 
Al norte se encontraba la región ocupada por las tres guarangas de Lampas. En la parte 
central del corregimiento se hallaba la zona de Ambar y la de Cajatambo propiamente 
dicha. Por último, al sur, y bastante próximo a las quebradas de los ríos Huaura y 
Checras, podía identificarse un abigarrado conjunto de pueblos que integraban lo que en 
el tiempo colonial era conocido como el "repartimiento" de Andax o Andajes. 
 
Es probable que el difícil acceso a las zonas elevadas del repartimiento de Andajes 
haya complicado sensiblemente, en términos administrativos, el agrupamiento 
temprano y eficaz de su población. En una visita hecha a esta zona el año 1583, el 
secretario de gobernación, Cristóbal de Miranda, contabilizó una población de 11843 
habitantes y lamentaba la ausencia de reducciones47, ejecutando él mismo una 
primera etapa, tardía si consideramos que las reducciones en el Perú venían 
ejecutándose desde 1550 (Matos Mar 1976: 183). El proceso de reducciones en 
Andajes se puso en marcha en las décadas siguientes con el impulso de las misiones 
evangelizadoras y parece consolidarse a mediados del s. XVII. El Archivo General 
de la Nación conserva un documento con fecha 5 de mayo de 1646 donde se indica el 
                                                            
46 El Cajatambo colonial ocupaba un territorio más extenso que el actual, teniendo bajo su jurisdicción 
pueblos del sur de Ancash, así como de las provincias limeñas de Huaura y Oyón. 
47 Véase J. Matos Mar, “Comunidades indígenas del área andina”, p. 182: “las reducciones, forma 
institucionalizada de concentración de la población indígena en centros poblados como parte de un 
modelo colonial a escala de toda el área conquistada [...] en un intento de reorganización 




nombre de los 24 pueblos48 en que se reagrupan a los habitantes del repartimiento de 
Andajes, figurando en la lista49 Santo Domingo de Nava. San Juan de Churín se 
convierte en el centro administrativo del repartimiento de Andajes, poblado en donde 
los indígenas y sus autoridades debían congregarse a cumplir los turnos de la mita, el 
pago de tributo y los trámites burocráticos correspondientes a cada comunidad. 
 
La labor evangelizadora tuvo una dificultad similar a la experimentada por la 
organización administrativa de la población. Hacia 1663, las comunidades de la 
repartición de Andajes estaban agrupadas en tres doctrinas: Cochamarca, Churín y 
Andajes, propiamente dicha. En su Diccionario geográfico-histórico de las Indias 
occidentales o América, Antonio de Alcedo anota que “NABA [era un] pueblo de la 
Provincia y Corregimiento de Caxatambo en el Perú, anexo al Curato de Churín” 
(1788: 279); para los navinos, Churín devino así un centro político (administración 
del corregimiento de Andajes) y eclesiástico (curato de Churín). Cajatambo 
constituyó, sin embargo, uno de los focos de evangelización que más dificultades 
presentó, precisamente por lo accidentada de su geografía. En cuanto al proceso de 
extirpación de idolatrías, fue motivo de sucesivas visitas; aun así, la evangelización 
se tornó penosa y los resultados no fueron los esperados. En el documento 
Extirpación de la idolatría del Piru, el padre Josep de Arriaga (1621: 47) informa al 
Rey de España sobre el inadecuado adoctrinamiento de Cajatambo, permaneciendo el 
culto a huacas y mallquis junto a la fe cristiana: 
 
entienden y lo dizen asi, que todo lo que los Padres predican es verdad, y que el Dios de 
los Españoles es buen Dios; pero que todo aquello que dizen, y enseñan los Padres es 
                                                            
48 Estas comunidades se crearon siguiendo el ordenamiento de la comuna española tal como se aprecia 
en su estructura residencial: plaza central, capilla, tierras para vivienda alrededor de la plaza y tierras 
para trabajo agrícola en el gran anillo externo. Pero de manera paralela a la reducción de la población 
autóctona con fines administrativos y económicos y al patrón residencial comunal, la comunidad de 
indígenas se nutrió de la memoria del ayllu prehispánico para establecer el núcleo cultural que 
estructuró su organización social. La comunidad de indígenas se organizó a partir de ambos modelos, 
hispano y autóctono, en un contexto de reestructuración colonial que la dominó y protegió por igual 
para lograr su articulación económica durante el virreinato. Véase José Matos Mar, “La comunidad 
campesina”. 
49 AGNP, Derecho Indígena, leg. 8, c. 112, f. 823 v.: La relación completa de los 24 pueblos es como 
sigue: “Nuestra Señora del Valle de Quintay, Santo Tomás de Cochamarca, San Juan de Yarocalla, 
Yarocalla Guacac, Nuestra Señora del Rosario de Calpa, San Martín de Maní, San Miguel de Guaca, 
Santiago de Andajes, San Juan de Churín, Nuestra Señora de la Concepción de Guacho, San Pedro de 
Palpas, La Magdalena de Pachangara, San Cristóbal de Rapaz, San Martín de Taucur, Santo Domingo 
de Nava, Molino de Tinta, Nuestra Señora de las Nieves de Barrios, San Pedro de Naban, San Benito, 
San Juan de Caujul, Vicos, San Bartolomé de Cuiray, San Gerónimo de Conchao, Nuestra Señora de 




para los Viracochas, y Españoles, y que para ellos son sus Huacas, y sus Malquis, y sus 
fiestas, y todas las demas cosas, que les an enseñado sus antepasados, y enseñan sus 
viejos, y Hechizeros; y esta es persuasion comun de los Indios, y cosa muy repetida de 
sus Hechizeros; y asi dizen, que las Huacas de los Viracochas son las imagines, y que 
como ellos tienen las suyas tenemos nosotros las nuestras [...] pueden hazer a dos 
manos, y acudir a entrambas a dos cosas. Y asi se yo donde de la misma tela, que avian 
hecho un manto para la imagen de nuestra Señora, hizieron tambien una camiseta para 
la Huaca, porque sienten, y dizen que pueden adorar a sus Huacas, y tener por Dios al 
Padre, y al Hijo, y al Spiritu Santo, y adorar a Jesuchristo, que pueden ofrecer lo que 
suelen, a las Huacas, y hazelles sus fiestas, y venir a la Yglesia, y oyr misa, y confesar, 
y aun comulgar. 
 
Hernando de Avendaño, cura y vicario de la provincia de Checras, da testimonio de 
ciertos elementos religiosos de la comunidad de Rapaz, cercana a Nava: 
 
visitó otros pueblos, y descrubrió en ellos muy grandes idolatrias, y Huacas, y entre 
ellos aquella tan famosa entre los Indios, y reverenciada de pueblos muy distantes, que 
era el cuerpo de un Curaca antiquísimo llamado Liuiacancharco, que se halló en un 
monte muy aspero como una legua del pueblo de San Cristobal de Rapaz en una cueva 
debajo de un pabellon con su huama o diadema de oro en la cabeça vestida con siete 
camisetas muy finas de Cumbi que dizen los indios se las enbiaron presentadas los 
Reyes Ingas antiguos. Este cuerpo como se halló, y otro de un mayordomo suyo 
llamado Chuchu Michuy que estaba en diferente lugar, y era también muy reverenciado 
de los Indios, se llevaron a Lima, para que los viese el Señor Virey, y el Señor 
Arçobispo, y bolviendolos a los Andajes se hizo un solemne auto, convocando todos los 
pueblos de la Provincia, y se quemaron estos cuerpos con otras muchas Huacas, con 
grande admiración, y espanto de los Indios, que sino fue entonces nunca avian visto a 
Libracancharco, y le reverenciavan, adoravan, y temían por solo el nombre, y tradicion 
de sus antepasados (Ibíd.: 6). 
 
De este modo, el aspecto problemático de las misiones evangelizadoras en los 
pueblos del repartimiento de Andajes no fue la aceptación forzada de la fe católica 
por parte de sus habitantes, sino la permanente práctica religiosa y culto a 
divinidades locales. Para la microrregión de Nava, esto supuso la construcción de 
una religiosidad propia que se estructuraba, aun cuando se asumía la fe católica, en 
función de su visión del mundo. Esto supuso un enorme problema para los 
extirpadores de idolatrías, quienes se lamentaban al percibir que “el común de los 




sus fiestas, ni castigado sus abusos, ni supersticiones, entienden que son compatibles 
sus mentiras con nuestra verdad sus Idolatrias con nuestra Fe” (Ibíd.: 47). Es por ello 
que las misiones intentaron enfocarse en áreas donde su presencia era escasa o nula, 
considerando la necesidad de varias visitas. Este sería el caso de Nava, tal como lo 
muestran documentos relativos a la visita de Idolatrías realizada por el Doctor Don 
Pedro de Celis, el año 1725 (García 1994: 488-9): 
 
A todos los becinos y moradores estantes y avitantes en este pueblo de Santo Domingo 
de Nava y en los demás desta doctrina de San Juan de Churin del qualquier estado 
calidad y condicion que sean ago saver que deseando su exelencia extinguir algunos 
abusos nuebamente e introducidos contrarios a nuestra santa fe y buenas costumbres [...] 
mando que todas las personas que supieren o huviesen savido o entendido que algunos 
indios o indias con poco temor a Dios y en grave cargo de sus conciencias son 
sortilegos echiseros o que usan de otras supersticiones [...] ci tienen adoratorios publicos 
o secretos con algunos hidolos [que] bulgarmente llaman guacas de piedra de barias 
echurias grandes y pequeñas las quales ponen para sus diabolicas deprecaciones al 
demonio para diferentes fines resultando de los sacrificios que dichos indios asen a los 
ydolos muertes de criaturas racionales y de barios animales y otros infinitos escandalos 
a nuestra santa fe catholica aviendose entendido que este infernal abuso se esta 
continuando como en la gentilidad de unas familias en otras, conservandose en ellos 
estos ritos y seremonias anteponindolos a la adoracion de nuestro Dios y señor 
verdadero lo vengan a declarar ante mi y el presente notario dentro de beinte quatro oras 
de la fecha a este. 
 
Entre los testimonios de algunos pobladores navinos, destaca la del anciano Antonio 
Ripai, referida al culto a sus wakas: 
 
Y bueoltole a preguntar si le ofrecian algunas cosas de comida o vevida respondio que 
siempre le llevaban chicha, sango, sangre de culles, llamas y otros animales con coca, 
conchas de mar y otras menudencias [...] dijo que ellos lo dejavan alli pero que quando 
bolbian no hallavan nada [...] unas beses lo llevaban pidiendo a dichas guacas buenas 
cosechas de papas, trigo, mais, otros para pasar bien con curas y corregidores otros para 
tener mulas, plata y combeniencias, otras beses sacrificavan para que los hombres 
tubiesen fortuna con las mujeres, i al contrario las mugeres con los hombres (Ibíd: 491). 
 
El rechazo a la mita y la imposición religiosa propició acciones insurgentes como la 




centro administrativo y tributario del repartimiento de Andajes, Churín centralizaba 
el trabajo forzado de los indígenas en un obraje que llegó a ser el más importante de 
la región, gozando de un prestigio cimentado a costa de los indígenas y la mita. El 
distanciamiento entre indígenas y mestizos durante la colonia se reflejó a nivel 
político en disputas entre grupos de interés que comprometían el poder del curaca en 
ejercicio. Un mecanismo fue impugnar la autoridad del curaca acusándolo de 
idolatría, imputación que mancillaba su moral y lo removía de su cargo y poder50. 
 
Esta insistencia (y resistencia) en la praxis religiosa y ritual que sostiene la visión 
del mundo de los pobladores del alto Huaura demuestra, con Arroyo (2008: 410-1), 
que la población andina no ha perdido por completo el culto a sus divinidades, dado 
que la extirpación de idolatrías durante la Colonia menoscabó fundamentalmente la 
religiosidad inca y afectó en menor medida a las divinidades de las etnias regionales, 
como en el caso de la microrregión del alto Huaura donde se asienta Santo Domingo 
de Nava. La destrucción hispana de la metrópoli inca generó, en consecuencia, una 
renovación del culto a los muertos y las fiestas, la veneración a los apu wamanis y 
jirkas regionales y locales, y tras la Colonia, la adopción de santos patrones 
icónicamente católicos, reinterpretados desde la lógica de los seres de poder andinos.  
 
Aun cuando los visitadores destruían los cuerpos físicos de las huacas andinas y 
encarcelaban a los hechizeros, y a pesar de las muchas asimilaciones y cambios externos 
en su mundo, los oficiantes religiosos andinos continuaron llevando la geografía 
sagrada de las huacas en sus mentes y las manifestaciones físicas de las huacas en sus 
bolsos. Dado que las costumbres en el mundo andino estaban muy enraizadas en una 
lógica que se había desarrollado a través de siglos, los intentos españoles por colonizar 
la imaginación andina, a una escala extendida, solo podían rasgar la superficie. A lo 
largo del siglo XVII, oficiantes religiosos y pobladores comunes andinos muchas veces 
siguieron practicando sus costumbres propias según la manera establecida (Brosseder 
2018: 181). 
 
Esto explica cómo el culto a Cuntín, jirka navina, antes que ser extirpado —y con él 
la visión del mundo de los navinos— o sustituido, ha permanecido desarrollándose 
hasta nuestros días, incorporando a su culto la forma y el espíritu litúrgico hispano.  
                                                            
50 Para un estudio de caso en el Corregimiento de Cajatambo, véase J. Rojas. “Una autoridad 





3.2 El Caporal: símbolo de poder y dinamizador del capital social 
En este apartado desarrollaremos el ethos desplegado por el pueblo navino en 
relación a la Fiesta de la Caporalía. En dicha relación confluyen capital y empresa 
pero también relaciones sociales y de parentesco de origen comunal que nutren y 
mantienen la identificación con la tierra natal. La identidad así fortalecida está 
permitiendo a los navinos activar mecanismos comunales puestos de lado al emigrar, 
posibilitando los flujos socioeconómicos que vienen efectuando al enlazar Lima y 
Nava con miras a nuevas iniciativas empresariales en un contexto de globalización. 
El navino residente en Lima sostiene, actualiza y proyecta su identidad entre praxis 
ética y fiesta, entre capitalismo y relaciones sociales de origen comunal. 
 
Apreciaremos cómo la competitividad, el estatus y el despliegue de relaciones 
sociales sostienen la Fiesta de la Caporalía, articulándose simbólicamente en la 
persona del Caporal. El logro de una “buena fiesta” reproduce la aplicación de estos 
principios como valores éticos en la vida práctica que, en el caso del navino residente 
en Lima, supone el trabajo, la empresa y el comercio. Partimos del examen de los 
dos modos en que este ethos se afirma en la vida de los navinos, es decir como ritual 
y como praxis, dado que “entre el ethos y la visión del mundo, entre el estilo de vida 
aprobado y la supuesta estructura de la realidad hay una congruencia simple y 
fundamental, de manera que estos se complementan y se dan significado 
mutuamente” (Geertz 1973: 19). Habiendo desarrollado en los capítulos anteriores el 
ethos navino como praxis económica (asociada a dinámicas de identidad), analizando 
la formación de empresas por navinos desde el inicio de su inserción urbana hasta la 
actualidad, desarrollaremos en este aparatado el ethos implícito en su forma 
ritualizada y cómo este sostiene recíprocamente el ethos económico navino. Para tal 
fin, profundizaremos en los aspectos rituales de La Caporalía, festividad donde se 
despliega una ética que refleja la visión navina del mundo. 
 
Nuestra aproximación a la Fiesta de la Caporalía busca así comprender el ethos 
que el pueblo navino practica en su vida cotidiana, a partir de su relación con esta 
festividad religiosa51, en la cual dicho ethos se manifiesta simbólicamente, pues 
                                                            
51 La fiesta religiosa de la Caporalía objetiva los valores constitutivos de visión navina del mundo, los 
hace sensibles y concretos para su cumplimiento práctico en la cotidianidad, a partir de su 




“tanto lo que la gente aprecia como lo que teme y odia, está expresado en su visión 
del mundo, simbolizado en su religión y a su vez manifestado en la calidad general 
de su vida” (Ibíd.: 21). La interpretación de los símbolos de esta ceremonia así como 
de la sacralidad y solemnidad que los rodea apunta a elucidar el orden bajo el cual 
este pueblo entiende el mundo (visión del mundo) y en función del cual sus 
habitantes conducen sus vidas (ethos).  
 
Así, ante La Caporalía nos hallamos frente a símbolos en los que se manifiesta 
aquello que los navinos consideran fundamental para su vida práctica. Según Geertz 
(2003: 89), estos “símbolos sagrados tienen la función de sintetizar el ethos de un 
pueblo —el tono, el carácter y la calidad de su vida, su estilo moral y estético— y su 
cosmovisión, el cuadro que ese pueblo se forja de cómo son las cosas en la realidad, 
sus ideas más abarcativas acerca del orden”. 
 
Este simbolismo religioso, nutriente implícito de la vida cotidiana de los navinos, 
se expresa objetivamente en la fiesta y lleva consigo un fuerte sentido de identidad 
para el pueblo navino, lo cual les hace distinguirse de otros pueblos, con su fe y sus 
valores reproducidos socialmente en la praxis cotidiana. La identidad de los navinos 
se ha nutrido de esta ética conjugando capitalismo, en lo económico, y relaciones 
comunales, en lo social. Como veremos, ello les está permitiendo integrar lugar de 
residencia y pueblo de origen en el nuevo contexto de globalización mediante la 
reactivación de ciertos mecanismos sociales que hacen posible la actividad 
empresarial en el territorio comunal. 
 
La identidad, por tanto, se nutre de rituales festivos como La Caporalía, y puede 
comunicarse intergeneracionalmente, pues las danzas y los danzantes transmiten 
simbólicamente una práctica social ritual “que transfiere su poder o la cultura al hijo 
o a las generaciones venideras; lo que a su vez constituye, una de las formas de 
resistencia de la cultura andina en su tradición oral y coreográfica, como son las 
fiestas de los pueblos andinos” (Arroyo 2008: 408). De este modo, pese a la 
migración y la posterior residencia en Lima, la dinámica de identidad en los navinos 
se desarrolló de tal modo que siempre cultivaron este aspecto ritual, nunca 
                                                                                                                                                                            
p. 21: “al fundir el ethos con la visión del mundo, la religión confiere a un conjunto de valores 




renunciaron a él ni dejaron que se diluyera. Tanto en la ciudad como en la 
comunidad de origen, en el pasado y en la actualidad, los navinos prosiguieron “con 
sus manifestaciones de conquista o reconquista mediante las migraciones internas, 
cultos religiosos, fiestas santorales y mitos y ritos andinos como propuestas 
culturales y alternativas sociales hasta nuestros días y en perspectiva” (Ibíd.: 409). 
 
La celebración de rituales festivos como La Caporalía reafirma una visión del 
mundo y un ethos con el cual se han identificado los navinos desde la comunidad de 
origen. Pero la continuación de esta celebración durante el proceso migratorio a Lima 
ha permitido a los navinos migrantes mantener su identificación con estos valores y a 
su vez valerse de ellos en función de su necesaria inserción económico-laboral en la 
capital peruana. Posteriormente, una vez asentados en Lima, este ethos ha servido al 
navino en su vida empresarial la cual continúa al día de hoy, mirando a su 
comunidad de origen como posible foco de nuevos proyectos empresariales.  
 
La identidad articula las posibilidades de que esta racionalidad permanezca 
latente, lista para cuando el navino desee utilizarla en beneficio suyo. En efecto, para 
la vida social de los navinos, la importancia del culto religioso radica en la vigencia 
brindada al uso de la identidad como capital social. La religiosidad representada, en 
este caso en la Fiesta de la Caporalía, actualiza permanentemente la validez de la 
puesta en práctica de sus valores y el ejercicio de convocatoria a la parentela. 
 
¿Por qué los efectos prácticos sobre el capital social respaldados por la 
religiosidad mantienen una vigencia mayor que aquellos generados por medios 
seculares? Subrayamos dos factores, según teoriza Corwin Smidt (2003: 217). En 
primer lugar, porque el capital social movilizado, promovido y legitimado por 
medios religiosos puede ser más duradero que el generado por otros medios: el 
criterio empleado para evaluar la experiencia religiosa no se basa en el éxito (o falta 
del mismo), sea inmediato o a largo plazo, sino en la fe puesta en los valores, 
compromisos y determinación asociados a tal experiencia. La calidad de la puesta en 
práctica de estos valores mantiene su vigencia ya que la motivación por permanecer 
creyente (en Santo Domingo de Nava y Cuntín) sostiene tal esfuerzo. En segundo 
lugar, una contribución particular de la religión a la formación de capital social se 





El capital social religiosamente provisto puede generar bases para la cooperación grupal 
más fuertes que el capital social generado mediante fuentes más seculares. Mientras la 
cooperación fuera del contexto religioso puede descansar sobre incentivos materiales 
que la fortalezcan, la acción colectiva de grupos religiosamente orientados puede ocurrir 
mediante incentivos no materiales (como el deseo de hacer obras de bien), los cuales 
suelen enraizar en sus creencias religiosas. Sumado a ello, la presencia de valores 
trascedentes puede fortalecer las normas de reciprocidad entre actores que esperan una 
recompensa por elegir cooperar (o un castigo, por no hacerlo), aun cuando tales 
recompensas o castigos puedan acontecer solo después de la muerte (Ibíd.: 218). 
 
Además de una ética y sus valores implícitos, La Caporalía reproduce y dinamiza el 
capital social al cual pueden acceder los navinos en beneficio de su práctica 
económica y política, al comprometer la participación permanente y segura de los 
miembros de la parentela con los cuales un Caporal washka y al promoverlo a un 
estatus y poder superiores dentro de la comunidad, de acuerdo a una visión navina 
del mundo manifiesta y asumida. 
 
3.3 La Fiesta de la Caporalía y la danza del chucaro  
Como otras comunidades de la vertiente occidental de los andes centrales, Nava 
experimentó durante la segunda mitad del siglo XX la migración masiva de sus 
habitantes a Lima, capital de Perú. En este contexto, la Asociación Santo Domingo 
de Nava52 (fundada en 1978) ha constituido para los navinos residentes en la ciudad 
capital un espacio de identificación y vinculación social en una situación de lejanía 
de la tierra natal. Con este fin, la ASDN organiza para la comunidad de residentes en 
Lima las dos fiestas principales celebradas en Nava anualmente: 
 
a) Fiesta del Inca y las Pallas. Celebrada durante cinco días a partir del 4 
agosto. Destacan las pallas53 —jóvenes solteras que danzan y cantan en 
coro— y la dramatización de la Muerte del Inca (hoy en desuso). Realizada 
en honor a Santo Domingo de Guzmán, patrón de Nava. 
                                                            
52 En adelante ASDN. 
53 El Inca y sus pallas conforman un grupo por parentesco y nobleza. A inicios del siglo XVII, palla 
denominó a una “mujer noble adamada galana”; en el incario se decía palla a una mujer “soltera muy 
honorable, de sangre real”. Véase D. Gonzales Holguín, Vocabulario de la Lengua General de todo el 
Perú llamada Lengua Qquichua o del Inca, p. 186; Academia Mayor de la Lengua Quechua, 




b) Fiesta de la Caporalía. Celebrada durante una semana desde el 8 al 14 de 
setiembre, en ella se destaca el papel del Caporal que danza escoltado por su 
comitiva. Se realiza en honor al Señor de la Exaltación de la Cruz (Fig. 3.1), 
la Virgen de la Natividad (Fig. 3.2) y el Niño Jesús (Fig. 3.3). 
 
Las fiestas en Lima son realizadas días después que sus homólogos en Nava y su 
duración es menor54. En nuestro trabajo de campo, asistimos a La Fiesta de la 
Caporalía del 2014, realizada en el local de la ASDN55 entre el 18 y el 21 de 
setiembre (Véase en la Tabla 3.1); asimismo a la Fiesta de la Caporalía realizada en 
el mismo pueblo de Nava, en setiembre del 12 al 16 de setiembre del 2015.  
 
Tabla 3.1. Programación de la Fiesta de la Caporalía del año 2014 (Fuente: Elaboración propia) 
Fecha 
Programación de la  
Fiesta de la Caporalía 
Jueves 18 / Viernes 19 Gran Mesada56 
Viernes 19 Víspera 
Viernes 19 / Sábado 20 Día Central del Caporal O. T. 
Sábado 20 / Domingo 21 Día Central del Caporal M. S. 
Domingo 21  Despedida 
 
En la Caporalía organizada por la ASDN en Lima, los navinos asistentes deben 
pagar por lo consumido57. Este aspecto lucrativo difiere de la fiesta homóloga 
realizada en Nava, en la cual no se cobra bajo ningún concepto. En Nava, el Caporal 
agasaja al pueblo entero en el patio de su casa a donde se entra libremente y donde la 
comida y el trago son servidos como agasajo a los navinos, sin cobro alguno. En la 
Caporalía realizada en Nava, todo el agasajo es donado por el Caporal, lo que 
                                                            
54 En Lima, los navinos celebran menos días (solo un fin de semana) porque “tienen que trabajar”. La 
fiesta se adapta así a actividades económicas propiamente urbanas, distintas a la agrícola-ganadera de 
Nava, la cual reúne al pueblo durante varios días de la estación seca. 
55 Ubicado en el distrito de San Martín de Porres, en la Urbanización Los Huertos de Naranjal, en el 
Cono Norte de Lima Metropolitana, el local propio de la ASDN alberga las oficinas de su Junta 
Directiva. Allí se llevan a cabo asambleas, reuniones de trabajo, elecciones y eventos como misas de 
salud o el velatorio de algún navino destacado. Sus instalaciones incluyen lozas deportivas, usadas 
durante el año para albergar campeonatos de fulbito. El área del local es de 1800 m2. 
56 Ritual privado. No figura en el programa de mano público. 
57
 Cada fiesta, el dinero que ingresa a las arcas de la ASDN por concepto de entrada (incluyendo 
almuerzo), venta de cerveza, gaseosas y cigarros, constituye una forma de financiamiento que ha 
permitido el crecimiento de la ASDN en cuanto a infraestructura. Durante sus primeros años, las 
fiestas organizadas por los migrantes en Lima se realizaban alquilando locales de otras asociaciones 
de migrantes igualmente provenientes de la región del alto Huaura, como la Asociación Provincial 
Oyón o el Centro Juventud Cajatambo, ubicados también en San Martín de Porres. Con el ingreso de 
las fiestas anuales, la ASDN adquirió el terreno donde actualmente se celebran las fiestas y donde se 




implica un gasto mucho mayor. Por fe en la Virgen de la Natividad, el Señor de la 
Exaltación de la Cruz y el Niño Jesús, la Fiesta de la Caporalía es donada58 por dos 
caporales, donación claramente diferenciada: a cada Caporal corresponde un turno de 
un día en el que muestra el mejor despliegue de su capacidad económica y social 
para agasajar a la comunidad navina asistente. Del éxito de este agasajo depende que 
una fiesta sea considerada “buena fiesta”. Este día de turno se denomina Día Central 
y es una jornada cuidadosamente organizada que se extiende desde la noche hasta el 
atardecer del día siguiente. De este modo, la programación de la fiesta explicita una 
situación de competencia entre ambos caporales. La competencia, como veremos, es 
un tema recurrente que irá manifestándose a lo largo de la fiesta. 
 
  
Fig. 3.1. Señor de la Exaltación de la Cruz.  
Fig. 3.2. Santísima Virgen de la Natividad en la capilla de Nava 
 
                                                          





Fig. 3.3. Imagen del Niño Jesús en la Capilla de Nava 
 
Formalmente, no existe un veredicto respecto al vencedor de tal competición. No 
obstante, los mismos asistentes, a medida que se desarrolla la fiesta, intercambian 
apreciaciones y van comentando los aspectos buenos y malos de la organización, 
dictaminando así un veredicto sutil y colectivo: si está bien preparada la comida 
ofrecida al público, si está bien lograda la música interpretada por las bandas típicas, 
si es alegre el ambiente, si son graciosos los negritos, entonces se esparce entre los 
asistentes el rumor de que la fiesta ofrecida por un Caporal ha sido un éxito.  
 
El éxito de la fiesta y por tanto el prestigio del Caporal es medido y refrendado 
por los asistentes, que en la versión comunal son los habitantes del centro poblado y 
los asistentes que llegan de Lima. Es por ello que el Día Central es motivo de 
expectativa y es común para un navino interesado en asistir a la fiesta preguntar por 
el nombre de los caporales y la fecha de su respectivo agasajo. Esta información 
puede ubicarse también en el programa de mano, de modo que todo navino puede 
decidir su asistencia al Día Central del Caporal de su interés o bien a ambos días. 
 
Para lograr una buena fiesta, la capacidad económica del Caporal va 
necesariamente59 de la mano con el despliegue de sus relaciones sociales. Al asumir 
                                                          
59 El costo total de la fiesta que el Caporal debe asumir es tan alto que difícilmente podría financiarlo 
él solo. La realización de la fiesta de La Caporalía tiene como condición implícita sine qua non el uso 
de la red de parentesco. Aun en el caso que el Caporal pudiese solventar por sí mismo la festividad, 
deberá convocar a su red de parentesco para washkar la mano de obra necesaria para cumplir la 




el cargo60, el Caporal recibe desde ese día y en el transcurso del año, el compromiso 
de distintos miembros de su parentela que lo apoyarán en la larga lista de 
requerimientos por cumplir: comida, trago, toldos, misa, conjuntos musicales, 
castillos de fuegos artificiales, indumentaria para la danza, arreglos florales de los 
santos, danzantes negritos, cocineras, conforman el conjunto de compras, alquileres 
y contratos, que el Caporal asume con el fin de agasajar a los asistentes a la fiesta.  
 
Los familiares y amigos que se comprometen a financiar cada requerimiento, 
parcial o completo, llevan el nombre de donantes. El donante más importante del 
Caporal recibe el nombre de Guiador y durante la celebración es su más cercano 
acompañante, teniendo el honor de danzar junto a él, encabezando el cortejo. De esta 
manera, con la participación de la parentela se asegura la realización de la fiesta. Este 
adecuado entrelazado de relaciones sociales que el Caporal se encarga de articular —
simbolizado en su propia persona— es un segundo tema que se pone de manifiesto 
de modo recurrente en la Fiesta de la Caporalía. 
 
Tabla 3.2. Proceso ritual de La Caporalía (Fuente: Elaboración propia) 
Día Orden del día Proceso ritual Hora 
Jueves / 
Viernes 
Gran Mesada Gran Mesada Medianoche 
Viernes  Víspera 
Armapakuy 04:00 pm 
Presentación del Caporal 04:30 pm 
Rompecalle 09:30 pm 







Veneración al Niño Jesús 11:00 pm 
Tinyakuy 11:30 pm 
Baile y presentación de artistas Medianoche 
Gran Ponchada 07:00 am 
Encuentro de caporales 09:00 am 
Misa y procesión Mediodía 
Pariscada y baile vespertino 01:00 pm 
Pachikuy 04:00 pm 
Registro de funcionarios 04:30 pm 
Domingo Despedida 
Gran Ofrenda 05:00 pm 
Elección del próximo Caporal 05:30 pm 
Gran despacho 10:00 pm 
 
                                                            




La fiesta guarda un orden que debe cumplirse cuidadosamente. Dos señores de 
experiencia suelen auxiliar a los caporales en la realización adecuada de cada etapa 
de la fiesta, cuyo proceso se recoge en la Tabla 3.2.  
 
3.3.1 La Gran Mesada en honor a Cuntín 
La Fiesta de La Caporalía puede empezar una vez que los caporales, acompañados 
de su entorno íntimo (principalmente, esposa y guiador), han realizado la Gran 
Mesada. La Gran Mesada es una ceremonia que pone de manifiesto la fe de los 
navinos en una entidad no cristiana, a la cual se dirigen con respeto, temor y 
solemnidad. Los navinos asisten a esta ceremonia con el conocimiento pleno de las 
narrativas de su poder; y aunque la suelen objetivarla como “costumbre del pueblo”, 
herencia de antepasados o pobladores antiguos, no discuten su validez e importancia 
actual: para los navinos, la Gran Mesada propicia lo bueno, bendice y protege la 
empresa de una acción importante en la vida social de los navinos. De este modo, su 
correcta ejecución permite una buena fiesta y el logro de sus objetivos éticos 
implícitos; en cambio, una inadecuada ejecución puede condenarla, impidiendo la 
consecución de los fines esperados. 
 
Se cuenta que en ocasiones en que la Gran Mesada padeció el desdén o recelo de 
algún participante, la fiesta de La Caporalía tuvo que soportar incidentes como 
peleas con heridos, incluyendo la intervención de la policía. Se dice que las personas 
con este tipo de actitud o personas “malas” cuya presencia es deshonrosa en la 
ceremonia, han sufrido escalofríos con fiebre o espasmos, hechos que sugieren una 
sanción enviada por Cuntín. 
 
Cuntín es el jirka de Nava, entidad cósmica local que suele estar vinculada al 
origen, la vida y la muerte. Asociada al cerro61 a cuyos pies se levanta el centro 
poblado, la persona de Cuntín62 es la más estimada y respetada por los navinos. En 
                                                            
61 Véase R. Cavalcanti-Schiel, “Las muchas naturalezas en los Andes”, p. 6: Los quechuas andinos 
eligen a los cerros como deidades tutelares puesto que “están estratégicamente dispuestos dentro de 
una relación necesaria que ancla el sentido de presencia (es decir, sentido de lugar en la existencia 
cosmológica antes que meramente territorial) y [...] de perpetuidad”. 
62 Véase A. Przytomska, “‘Hay que alimentar a la Madre Tierra’. Haywakuy: un ritual de sanación e 
intercambio en la ontología de los q’eros”, pp. 117-8: En la ontología andina pueden distinguirse 
varios tipos de personas no-humanas vinculadas con aquello que la ontología naturalista ha 
conceptualizado epistemológicamente como ‘naturaleza’ o ‘medio ambiente’ (cerros, lagos, plantas, 




tanto ser de poder, a Cuntín se ofrecen los honores principales y se le reza por el 
bienestar económico, las lluvias y la protección de los cultivos y el ganado; a él se 
pide por la sanación de una enfermedad incurable y la conservación de la vida63. Se 
le teme y se le trata con máximo cuidado, siendo solo algunos expertos de la 
comunidad los llamados a mediar entre los navinos y Cuntín.  
 
Los caporales de turno y su entorno íntimo ofrecen la Gran Mesada a Cuntín 
esperando que otorgue su bendición a la fiesta que han organizado, próxima a 
comenzar. M. A., fundador y primer presidente de la ASDN, subraya: 
 
M. A.: Mesada significa curar, llevar a los apus ¿no? como en los 
tiempos del incanato, al cerro llevar su respectivo regalo ¿no? 
Llevan roncito, coca, frutas, todo, en orden [...] es un ritual que se 
hace para rendir culto y que todo salga bien. 
 
Para los caporales es indispensable, por tanto, procurar el buen desarrollo de la fiesta 
y sus objetivos implícitos, realizando la Gran Mesada de manera adecuada antes del 
inicio de la festividad propiamente dicha: “hay que tener fe”, explica Miguel Aldana, 
y advierte también: “castiga”. 
 
Es destacable aquí la importancia del culto prehispánico frente al rito católico 
durante la festividad: según el orden establecido, sin la ofrenda a Cuntín y su permiso 
primordial, la fiesta no puede desarrollarse ni tampoco la misa católica ofrecida a los 
santos de turno. La festividad tiene pues, como requisito fundamental, el culto a 
Cuntín, de cuya ejecución depende la posterior presencia cristiana. La misa católica 
es pública, a la luz del día y constituye una fe a la cual los navinos suelen adscribirse 
orgullosamente, a diferencia de la Gran Mesada, realizada en estricto privado, a 
medianoche y en la intimidad de unos cuantos parientes cercanos. Tal es la 
                                                                                                                                                                            
relaciones positivas (reciprocidad, don) como negativas (predación). Para un estudio de la ontología 
naturalista producida por la epistemología occidental, Cf. P. Descola, “Más allá de la naturaleza y la 
cultura”, pp. 46 y ss. 
63 El culto actual a Cuntín corresponde tanto a un acto religioso como a una práctica de identificación 
étnica. La identidad del navino y sus alcances sociales y políticos guardan estrecha relación con el 
culto a Cuntín, la adoración a Santo Domingo y la Fiesta de la Caporalía, frente a la práctica de la 
ciudadanía peruana que han sostenido los navinos radicados en Lima en las últimas décadas. Véase S. 
Arroyo, Culto a los Hermanos Cristo, pp. 392 y ss.: las jirkas o apus son divinidades propias de las 
sociedades agrícolas andinas, cuya religiosidad expresa además un poder e identidad política. Estos 
seres de poder confieren a sus pueblos “el sentido de identidad étnica y personalidad cultural 




correspondencia, en un mismo contexto festivo, entre el culto simultáneo pero 
diferenciado a Cuntín y a Santo Domingo, la Virgen de la Natividad, el Señor de la 
Exaltación de la Cruz y el Niño Jesús, es decir entre el jirka quechua y el santoral 
cristiano. De este modo, lejos de soportar un conflicto religioso, la cultura quechua 
de los navinos ha sabido apropiarse de los seres de poder, estructurando su culto 
diferenciado en un único proceso ritual, en una festividad que durante décadas ha 
organizado formal y éticamente ambas facetas de la religiosidad navina. 
 
En Nava, la Gran Mesada se efectúa en un espacio íntimo de la casa de cada 
Caporal, en absoluto privado y ajena a la mirada profana. En el caso de la Fiesta de 
la Caporalía realizada en Lima, en el local de la ASDN, las casas de los caporales 
son remplazadas por los tambos64. Asiste a la Gran Mesada solo el Caporal 
acompañado de su comitiva más cercana, es decir su guiador y patironas (madre y/o 
esposa del Caporal y su guiador).  
 
El tambo reproduce en el local de la ASDN lo que en la fiesta en Nava son las 
casas de los caporales, situadas en barrios distintos del pueblo. La disposición 
espacial de los dos tambos no es de cercanía ni contigüidad, sino de oposición. Esta 
oposición espacial responde también al motivo de competencia. Cada Caporal es 
identificado con su respectivo tambo: de él salen para la danza y el enfrentamiento 
ritual, a él vuelven para descansar; de él fluyen las primeras notas de su chucaro y de 
él se distribuyen las fuentes de comida y chicha con que agasaja a los invitados, 
quienes tienen presente la calidad del servicio que ofrece cada tambo, o sea cada 
Caporal. La oposición espacial de los tambos formaliza así el sentido de competición 
entre caporales, de tal modo que el espacio del local es semantizado como espacio 
ritual.  
 
a) La chacchatada y el convite. En la intimidad de la casa del Caporal (en la 
fiesta realizada en Nava) o del tambo (en la fiesta realizada en Lima), la Gran 
                                                            
64 El tambo es un albergue donde el Caporal y los suyos se instalan durante la fiesta, donde descansan 
según el extenuante programa y donde coordinan los pormenores del agasajo. En el tambo se dispone 
la cocina para preparar el almuerzo tradicional, es el lugar donde se instalan las cocineras, músicos, 
ayudantes y demás personas contratadas por el Caporal para su quehacer y descanso. Sirve también 
como almacén para los insumos y en él se guardan las donaciones, víveres y licores, recibidos en el 
Tinyakuy. En el tambo los caporales reciben la imagen de cada santo patrón durante la visita realizada 




Mesada es oficiada para el Caporal y los suyos por un hombre y una mujer “que 
saben”, “expertos” de 60 años de edad aproximada. La Gran Mesada inicia hacia las 
10:00 pm, prolongándose en la madrugada del primer día de fiesta, siendo el 
momento culminante la medianoche.  
 
Los presentes se sientan circularmente de modo que pueden verse el rostro unos a 
otros. Sentados, comparten rondas de distintos tragos (ron, anisado, coñac, etc.), 
fuman cigarrillos de tabaco y mastican hojas de coca con cal65, dispuestos en una 
mesa central (Fig. 3.4). Siguiendo la etiqueta andina66, a medida que beben, fuman y 
mastican la coca, la conversación aflora animadamente, combinando solemnidad con 
camaradería. Los navinos llaman a este acto ritual chacchatada o, de modo menos 
formal, coqueada. 
 
A un lado, la señora “experta” extiende la mesada para preparar el convite (Fig. 
3.5): sobre una tela blanca, en el suelo, va alistando cuidadosamente una serie de 
elementos previamente cultivados o elaborados que luego sirve y, finalmente, 
dispone sobre dos platos semejantes: hojas de coca, flores locales, chicha y otros 
tragos en envases de miniatura, frutas, harina de maíz de distintos tipos y caramelos. 
Se acompaña de la llamawira o grasa de llama, sustancia que protege a los 
participantes allí presentes del poder de Cuntín, motivo de males como el susto o 
fiebres peligrosas para los débiles, pecadores o personas no acostumbradas a tratar 
con el poder de un jirka67. La llamawira es también repartida por la “experta” a los 
                                                            
65 La cal se porta en un recipiente de calabaza llamado wiropando. En su interior, la cal se adhiere a 
un bastoncillo, usado por las personas para impregnarla en la bola de hojas de coca, mientras las van 
masticando. 
66 Aquí puede distinguirse la etiqueta del “mascar coca” en el área andina. Véase C. Wagner, “Coca y 
estructura cultural en los Andes peruanos”, p. 196: “Hallpay, el acto de mascar coca, es un alto en la 
rutina, por un lado, mientras que por otro es un acto ritual. Todos los complicados ritos quechuas, 
públicos y privados que yo conozco pueden ser entendidos como extensión de la etiqueta de mascar 
coca, un aspecto que cada Runa observa muchas veces al día”. Durante la ceremonia, la 
“obligatoriedad ritual” de los presentes es observada como un deber: cualquier falta a la etiqueta 
durante el ritual puede poner en peligro la Gran Mesada y, por tanto, provocar el enojo de Cuntín, 
expresado en castigos a los rebeldes como susto, espasmos o fiebres. Véase también F. Fuenzalida, 
“Santiago y el Wamani: aspectos de un culto pagano en Moya”, p. 171. Con respecto a la coca como 
“regalo” para el apu, Wagner también anota, Op. cit., p. 197: “Las primeras hojas de la nueva compra 
son quemadas en el fogón, ofrenda a los dioses de la religión indígena: la Tierra, los cerros, y otros 
lugares sagrados, y espíritus ancestrales”. 
67 Para profundizar en las propiedades sanadoras del convite y sus elementos constitutivos, asociados 
al “poder predatorio” de un jirka o apu sobre las personas humanas, por el cual estas pueden enfermar 
o quedar en riesgo de muerte, véase A. Przytomska, “‘Hay que alimentar a la Madre Tierra’. 




presentes, quienes la untan en las zonas corporales expuestas, es decir rostro y 
manos, obteniendo así la protección necesaria ante las fuerzas de Cuntín, las cuales 
aumentan al acercarse la medianoche. La medianoche es el momento ritual 
convenido para dar por finalizada la preparación del convite y pasar al momento 
culminante de la Gran Mesada: la entrega del convite a Cuntín. 
 
 
Fig. 3.4. Mesa para la chacchatada: hojas de coca, cigarros y wiropando con cal 
 
 
Fig. 3.5. El convite, en dos platos semejantes, listo para ser entregado al cerro Cuntín 
 
El convite es el regalo para Cuntín: con él se “cura al cerro”, es decir, se le satisface 
en agradecimiento por otorgar bienestar y protección. El convite está compuesto por 
los dos platos previamente preparados por la experta, envueltos en una tela blanca. 




boca de Cuntín. Uno de aquellos expertos explica la importancia central que el acto 
de llevar el convite a Cuntín tiene para la festividad: 
 
A. S.: Primeramente hay que llevarle eso, después sigue la fiesta. Cualquiera 
fiesta que sea, primeramente tiene que presentar. [...] Eso es para cerro que se 
lleva. La mesada es para el cerro. En el nombre del cerro, pues. Y se hace para el 
cerro. Por eso se deja en el hueco pues. [...] Cuntín es el cerro más grande. Para 
él, para ese cerro dejamos la mesada. 
 
La boca es un hueco68 ubicado en un sitio de la aldea o del local de la ASDN (cuando 
la fiesta es realizada en Nava o en Lima, respectivamente). Ninguna persona debería 
ver el tránsito del “experto” hacia la boca de Cuntín, sugiriéndose a todos guardarse 
en casa para cuidarse del cerro. Finalmente, el “experto” deposita el convite para 
Cuntín con una oración. A. S., un experto usualmente contratado para oficiar la 
entrega del convite a Cuntín, rememora las palabras que le dirige: 
 
A. S.: “Cerro de Cuntín, esta es tu mesa. Acá está. Nunca nos olvidamos. Acá 
está”. Sea en Lima o sea en Nava, igualito, así lo dejamos la mesada. [...] 
“Cuntín, acá está [...] Ayúdenos. Que no nos pasa nada”. 
 
Finalmente, el “experto” interpreta señales que considera relacionadas con el devenir 
de la Fiesta y su organizador, el Caporal. De vuelta a la casa o tambo del Caporal, la 
chacchatada se prolonga hasta que el Caporal decida poner fin a la ceremonia, 
conversando en torno a la interpretación de las señales realizada por el “experto” y 
los comentarios de los presentes sobre lo que puede deparar a la organización de la 
fiesta. 
 
Para los navinos residentes en Lima, la Gran Mesada, en el contexto de la Fiesta 
de la Caporalía y, en general, la chacchatada, constituyen una ceremonia mediante 
la cual su pueblo, incluyendo padres y abuelos, ha mantenido por mucho tiempo un 
vínculo respetuoso con sus divinidades locales. Al reproducirla en la Fiesta de la 
Caporalía, los navinos consideran que mantienen solemnemente una “costumbre” 
                                                            
68 No existe una denominación para la pareja de “expertos”, varón y mujer, que dirigen la Gran 
Mesada, como tampoco para el sitio donde se deposita el convite, aunque algunos lo llaman “boca del 
cerro”. En el caso de la festividad realizada en Lima por la ASDN, esta “boca” se ubica en un lugar 




del pueblo, asumiendo la fe hacia Cuntín y el bienestar personal y social que este ser 
de poder otorga a los pobladores de Nava. Cumplida adecuadamente la Gran 
Mesada, la Fiesta de la Caporalía está lista para comenzar. 
 
3.3.2 Víspera 
Horas después, durante la mañana siguiente, se ultiman detalles. A las 2:00 pm se 
inicia la “Concentración” de asistentes, caporales y dirigentes de la ASDN, para dar 
inicio a la festividad. Los preparativos finales adquieren una connotación ritual, tal 
como se detalla a continuación: 
 
a) Armapakuy. Hacia las 4:00 pm se procede a armar con arreglos florales el anda 
de los santos celebrados: la Santísima Virgen de la Natividad, el Señor de la 
Exaltación de la Cruz y el Niño Jesús. Este ornamento es parte de la serie de 
donativos al Caporal que realizan los funcionarios, es decir, los miembros de su 
parentela comprometidos previamente a ayudar al Caporal en la organización de la 
fiesta (Fig. 3.6). 
 
 
Fig. 3.6. Andas adornadas en el Armapakuy durante la procesión: los varones cargan el anda del Señor 
de la Exaltación de la Cruz, mientras las mujeres la imagen de la Santísima Virgen de la Natividad 
 
 
b) Presentación del Caporal. Tras el Armapakuy, arriban los dos grupos 
musicales cuya interpretación acompañará a cada Caporal a lo largo de la festividad. 




contrato de estas agrupaciones musicales suele ser costeado como donación al 
Caporal por los miembros de su parentela. 
 
- Banda típica. Conformada por un cuarteto de clarinete, bombo, platillos y 
redoblante. Interpreta la melodía más importante de la festividad, ya que 
acompaña la danza del Caporal: el chucaro, negritos o negrería. Su cadencia 
alegre “es lo que da vida” a la festividad, acompañando los momentos 
solemnes como la procesión de los santos patrones, la adoración al niño y por 
supuesto, el encuentro de caporales. Por esto, la banda es llamada 
simplemente chucaro. 
 
- Conjunto musical. Conformado por un arpa, timbal, huiro, violín, tres o 
más saxos, clarinete y trompeta con sordina (Fig. 3.7), este conjunto puede 
sobrepasar los diez músicos e interpreta diversos huaynos del gusto de los 
navinos. Su ritmo lento y acompasado es danzado por los asistentes y 
caporales en los momentos de distensión, finalizado cada momento solemne 
dentro del proceso ritual. 
 
 
Fig. 3.7. Orquesta “Los mensajeros de Pachangara”, de la comunidad vecina a Nava, interpreta 
huaynos en la Caporalía 2015 realizada en Nava 
 
El arribo de las bandas típicas interpretando el chucaro, anuncia la primera 
presentación pública del Caporal. En Nava, los caporales se presentan en el patio de 




local de la ASDN, a lados opuestos de la entrada principal. El Caporal está 
acompañado permanentemente por el siguiente séquito: 
 
- Guiador. Es la escolta principal del Caporal, lo acompaña en todo 
momento, incluso en la Gran Mesada, la mesa de honor y el Encuentro de 
Caporales. Supervisa el orden durante la fiesta. Asiste al Caporal en todas sus 
funciones, incluso puede remplazarlo en algún momento, si el Caporal se 
siente cansado y así lo desea. Posee la misma presencia y gallardía del 
Caporal, también su misma vestimenta. El Guiador es merecedor de estos 
privilegios al ser el miembro de la red de parentesco del Caporal que más 
dinero ha donado en el financiamiento de su fiesta. 
 
- Patironas. Parientes femeninas cercanas al Caporal (esposa, madre, 
hermanas, etc.). Supervisan el orden en el desarrollo de la fiesta. Suelen llevar 
una botella o tetera llena de licor y vasos listos para servir la bebida a los 
asistentes, de tal modo que no le falte a nadie. 
 
- Cuadrilla de negritos. Durante la fiesta, los negritos (llevan máscara de 
cuero) tienen la función de “hacer alegrar a la gente, hacer reír”: se burlan de 
los asistentes, roban comida, besan a las mujeres; los agraviados pueden 
castigarlos. Esta interacción permite al público participar activamente de una 
puesta en escena, donde los negritos representan todo aquello que no es 
deseable para los navinos: son flojos, ladrones, apasionados, egoístas, etc. Al 
castigarlos, el público está reproduciendo las normas éticas navinas: el 
respeto al trabajo, el ahorro, la prudencia, la colaboración con la red de 
parentesco. El número de negritos es variable y forman una comitiva 
encabezada por un negro anciano y seguidos por niños negritos. 
 
Toda la comitiva aparece ataviada con vestimenta ceremonial, la cual llevará durante 
toda la fiesta69. El Caporal lleva el atavío más elegante y admirado de todos, 
correspondiente al poder comunal máximo que representa (Fig. 3.8).  
 
                                                            
69 Esta vestimenta es alquilada en casas de confección especializadas, cuyos dueños no son 




El atavío del Caporal se compone de: a) Traje. Camisa clara con corbata, pantalón 
y zapatos oscuros, es decir, un traje “elegante” o “formal” según la usanza urbana. 
Solo el pantalón es siempre visible y puede llevar una cinta amarilla sobre la costura 
lateral que va del cinto a la basta; b) Sobrepelliz. Cubriendo la camisa, dejando a la 
vista el cuello y el nudo de la corbata, el Caporal lleva una sobrepelliz aterciopelada 
de color vistoso, orlada en el borde de las mangas y la cadera. La sobrepelliz es 
adornada con platería y lágrimas de vidrio de colores vivos, de diseño grande, como 
la representación del sol y una flor en el pecho y la espalda, un cuerno vacuno 
colgado sobre la cintura, una concha de abanico en las hombreras, mariposa y 
cántaro de agua en el torso; de diseño mediano, como flores, estrellas, rosas, aves, 
ñusta o león; y diseño pequeño, como rosas; c) Cubrepierna. Colgado del cinto, dos 
telas caen cubriendo el lateral de ambos muslos. Mantienen una continuidad con la 
sobrepelliz: llevan el mismo color y un ornamento semejante; d) Sombrero. Hecho de 
fieltro, es rodeado todo lo alto por plumas de 45 cm aproximadamente, de varios 
colores. El Caporal retira su sombrero durante la misa, la procesión y al venerar el 
altar de la capilla.  
 
Acompañando esta vestimenta, el Caporal lleva accesorios indispensables: a) 
Campanilla. El Caporal y los miembros de su comitiva hacen tintinear una 
campanilla con la mano derecha, produciendo al unísono un coro rítmico que 
intensifica el compás del chucaro; b) Látigo. Hecho de fibra animal con 
incrustaciones de plata, el Caporal lleva en la mano izquierda, recogido o extendido, 
un látigo con el cual está presto a castigar a quienes cometen faltas durante la fiesta, 
siendo los negritos los frecuentes castigados; c) Asta. Durante el Encuentro de 
caporales, estos cambian el látigo por un asta con platería, adquiriendo así mayor 
prestancia en cuanto a poder y aplomo. Sostienen el asta con un fino pañuelo y con 
su extremo aguijonado de metal golpean el suelo al compás del chucaro; d) Cuerno. 
Con incrustaciones de plata y lágrimas de vidrio, un cuerno de ganado vacuno cuelga 
de la banda, también de plata, que cruza la sobrepelliz; e) Máscara. Solo en el 
momento culminante del Encuentro de caporales, para no darse a conocer al rival 
durante la competencia, ambos caporales se ponen una máscara de negrito, la que 
retiran para darse el abrazo final; f) Pipa. Hecha de plata, se la ponen junto a la 





Los guiadores mantienen una vestimenta semejante a la del Caporal excepto por 
algunos accesorios de poder como el asta; la indumentaria de los negritos es similar 
pero con menos ornamento. Todos llevan campanillas. Las patironas no llevan más 
que un vestido formal, sobre el cual llevan una banda cruzada de platería con diseños 
de flores, mariposas o cuerno vacuno. 
 
 
Fig. 3.8. Caporales del 2014 posan para una fotografía, escoltados por sus guiadores, patironas y 
negritos. Detrás, la capilla con las imágenes del Señor de la Exaltación de la Cruz (izq.), la Santísima 
Virgen de la Natividad (der.) y el Niño Jesús (centro, poco visible). 
 
Acompañado de su respectiva comitiva, cada Caporal espera la llegada de su banda 
típica para presentarse danzando el chucaro, dándose así inicio al Rompecalle con el 
cual los caporales hacen su entrada a la fiesta. 
 
c) Rompecalle. Liderada por los caporales, el Rompecalle anuncia el inicio de la 
fiesta general mediante la subversión del orden público. En la noche de víspera, los 
caporales, escoltados por sus guiadores y negritos, reciben a la banda típica que los 
acompañará. Cuando estas empiezan a tocar, dejando oír las primeras notas del 
chucaro, las comitivas irrumpen con jolgorio en el silencio de la noche, danzando 
hasta que los caporales se encuentran frente a frente en la Plaza del pueblo (Nava) o 
a la entrada del local de la ASDN (Lima), donde dramatizan la competencia por 
primera vez en toda la fiesta. Tras saludarse, los caporales ingresan al local, dándose 





d) Misa de víspera. La “Solemne Misa de Víspera en Honor a la Santísima 
Virgen de la Natividad, al Señor de la Exaltación de la Cruz y al Niño Jesús“, 
procede según la liturgia católica. Un devoto puede donar la misa contratando el 
servicio del sacerdote (Fig. 3.9). La Misa de víspera empieza a las 10:00 pm y dura 
aproximadamente 30 minutos, tras lo cual ambos caporales se retiran para alistarse.  
 
 
Fig. 3.9. Sacerdote católico contratado conduce la misa festiva en la capilla de Nava 
 
La víspera ha concluido e inmediatamente, a las 11:00 pm, empieza el Día Central 
del primer Caporal, el cual se extiende hasta las 11:00 pm del día siguiente, para dar 
paso al Día Central del segundo Caporal. 
 
3.3.3 Día Central 
El orden que rige el Día central es el mismo para ambos caporales: 
 
a) Veneración al Niño Jesús. El primer evento del Caporal es danzar junto a su 
comitiva rindiendo homenaje a la imagen del Niño Jesús. El Caporal y su comitiva 
llevan el anda del Niño Jesús con dirección a su casa (Nava) o tambo (ASDN, Lima), 
donde permanecerá durante todo el Día central correspondiente al turno de agasajo 
de cada Caporal. La imagen se coloca en un sitio especial, donde todos los visitantes 
puedan apreciarla. 
 
b) Tinyakuy. Una vez que la imagen del Niño Jesús ocupa la casa o tambo del 




Las donaciones pueden ser de diversos tipos, desde juegos pirotécnicos, hasta sacos 
de arroz, azúcar, botellas de cualquier licor y las puede realizar espontáneamente 
cualquier persona que desee donar, con la seguridad de que en el futuro será 
correspondido con una washka semejante por parte del Caporal; también puede ser la 
contraprestación de un servicio anterior, la concreción de una washka. La donación 
es debidamente registrada, así como el nombre del donante. En agradecimiento se 
invita a los donantes café, chicha o comida, de acuerdo al valor del aporte. 
 
c) Baile y presentación de artistas. Tras el Tinyakuy, empieza el Baile que 
incluye la presentación de artistas (de 12:00 a 6:00 am, aproximadamente) y quema 
de castillo electrónico (hacia las 3:00 am). Los artistas ocupan uno tras otro el 
escenario, mientras los asistentes bailan y toman cerveza, celebrando con jolgorio 
hasta el amanecer. Algunos navinos critican la ostentosidad que supone el excesivo 
gasto realizado por algunos caporales al contratar artistas y performances cada vez 
más caros. 
 
d) Gran Ponchada. El amanecer inicia con una salva de juegos pirotécnicos. 
Hacia las 8:00 am se sirve el esperado ponche, hecho de huevos batidos y azúcar 
acompañados de un trago, ya sea vino, cerveza o avena; y el Chupe verde, un caldo 
de huevos, queso, papa y cebollas, con guiso de rocoto y yerbas (perejil, hierba 
buena, culantro, ruda, chinche) que le dan el característico color verdoso, 
acompañado de cancha. Se sirve a todos aquellos asistentes que han amanecido 
festejando con baile y trago, y a aquellos que deseen acercarse a este nuevo día de 
fiesta. 
 
e) Encuentro de caporales. A las 9:00 am se realiza la danza dramatizada del 
Encuentro de caporales: cada caporal sale de la casa (Nava) o tambo (Lima) 
acompañado de su comitiva, danzando al ritmo de chucaro. La interpretación de cada 
banda se superpone sugiriendo competencia.  
 
Cuando las comitivas danzantes perciben la presencia del otro a lo lejos, los 
caporales se colocan la máscara de negrito para acechar a su rival confundiéndolo. 
Así avanzan hasta hallarse frente a frente, dramatizando una competencia. Los 




bando y danzan luciéndose con actitud beligerante. El ex-caporal M. A., evoca esta 
dramatización de competencia y demostración de poder: 
 
M.A.: ...el Caporal con su guiador y los negritos a su costado. Y el encuentro es: 
cada uno viene de acá, el otro viene, cada uno con su chucaro ¡hasta cansarse, 
ah! quién baila mejor, qué chucaro toca mejor ¡se sacan el ancho pues! [...] se 
dan duro. A veces chocan. A veces los negritos se pelean, hay fricciones. Hay 
que poner orden, también. 
 
Pero entonces las patironas de cada Caporal se abren paso entre los negritos, 
danzando hasta encontrarse. A diferencia de la beligerancia de los caporales, las 
patironas lucen una actitud conciliadora: se saludan, sirven a su par el licor de sus 
botellas y brindan abrazándose (Fig. 3.10). 
 
 
Fig. 3.10. En el beligerante Encuentro de caporales, la actitud conciliadora de las patironas se impone 
sobre la rivalidad de los caporales competidores. Van delante de la comitiva repartiendo trago. 
 
Solo tras este saludo que parece apaciguar los ánimos, los caporales avanzan 
danzando hasta quedar muy cerca. Frente a frente, compiten en la danza luciendo lo 
mejor de sí, demostrando su poderío (Fig. 3.11). Tras hacer gala de su persona, los 
caporales se quitan la máscara, revelando su rostro, para darse un abrazo fraterno. 
Las comparsas pasan a formar una sola gran comitiva que se desplaza a ritmo de 
chucaro. El conjunto se dirige bailando a la capilla para dar inicio a la Misa, 






Fig. 3.11. Los caporales se enfrentan demostrando su danza, elegancia y poder a ritmo del chucaro 
 
 
Fig. 3.12. Caporales con sus guías llevan danzando el anda del Niño Jesús, al cual hacen bailar al 
ritmo del chucaro 
 
Al llegar a la capilla, siempre danzando, los caporales y sus escoltas, guiadores, 
negritos y patironas, grupo por grupo, se quitan el sombrero y veneran el altar con 
genuflexiones y exclamaciones a ritmo del chucaro. Ambos caporales, ayudados solo 
por sus guiadores, cargan el anda del Niño Jesús con dirección a la capilla, 
haciéndolo bailar, siempre a ritmo de chucaro. En algunos momentos, se detiene la 
marcha y la música para que el niño sea alabado por los negritos, quienes gritan: 
 
Cantaremos a este niño / cantaremos a este niño 






A medida que los caporales llegan a la capilla con el Niño, se arrodillan y lo alaban 
sin dejar de bailar el chucaro (Fig. 3.12). Finalmente, los caporales posan la imagen 
del Niño Jesús en el altar de la capilla, se persignan y se retiran danzando, hasta que 
la música termina, señal para el inicio de la misa.  
 
f) Misa y procesión. Hacia las 10:30 am se oficia una misa, similar a la de la 
víspera. Los caporales ocupan el centro de la primera fila y a su lado se disponen los 
miembros de cada comitiva. Los asistentes ocupan las demás bancas. Culminada la 
misa, los tres santos homenajeados son sacados en andas, cada una de las cuales es 
llevada por un grupo particular: 
 
- La Santísima Virgen de la Natividad es llevada por devotas mujeres 
- El Señor de la Exaltación de la Cruz es llevado por devotos varones 
- El Niño Jesús es llevado por ambos caporales y sus guiadores 
 
El Conjunto musical acompaña con su paso ceremonial la procesión. Cuando las 
andas son devueltas a su sitio en la capilla, suena el ritmo del chucaro, con el cual los 
devotos hacen bailar a las imágenes hasta dejarlas en su lugar. 
 
g) Pariscada y baile vespertino. La pariscada (Fig. 3.13) es el Almuerzo 
tradicional70 con el cual el Caporal agasaja a los asistentes en su casa (Nava) o en 
una zona del local de la ASDN (Lima). El almuerzo distiende el ambiente solemne 
de la misa, los asistentes se saludan y conversan. Los parientes suelen juntarse 
ocupando lugares cercanos para almorzar. Empiezan los primeros juicios y 
comentarios sobre la fiesta y el éxito del Caporal en su Día central. Las mesas suelen 
ser colocadas una tras otra formando largas filas, extendiéndose sobre ellas cancha y 
jarras de chicha para acompañar el pari y el mondongo, servidos en fuentes. No ha 
terminado el almuerzo cuando la banda típica empieza a tocar huaynos, dando lugar 
al baile. Se forman grupos de parientes y paisanos hombres que empiezan a tomar 
cerveza y brindan mientras la pista de baile se llena cada vez más. La alegría se 
                                                            
70 El almuerzo se cocina en la casa (Nava) o tambos (Lima) de los caporales, y consiste en: a) Pari: 
caldo preparado con carne de cuy, charqui y gallina, aderezado con ají colorado, ají amarillo, cebolla 
roja y cebolla china. Se aroma con chincho hembra y se acompaña con una brasa de piedra hirviente, 
de la zona caliza del río Huaura, “piedra que no reviente”; b) Mondongo: caldo de mondongo con 




extiende. Los negritos bromean cada vez más, fastidiando a la gente o entre ellos, a 
veces peleándose; roban la cerveza a los asistentes y roban besos a las chicas. Los 
padres presentan a sus hijos a otras familias y se comenta sobre quiénes podrían ser 
los caporales para el próximo año. El jolgorio alcanza su plenitud (Fig. 3.14). 
 
 
Fig. 3.13. Pariscada: pari con cancha 
 
 
Fig. 3.14. Mientras algunos disfrutan el pari y el mondongo, la banda toca y empieza el baile en el 
patio de la casa del Caporal de turno. 
 
h) Pachikuy. En el Pachikuy, el Caporal de turno reparte bebidas espirituosas 
(pachir es “repartir”). Hacia las 4:00 pm, el Caporal preside una mesa llena de 
botellas de cerveza, vino, ron y chicha de jora, entre otros tragos (Fig. 3.15). 




servirse el licor de su preferencia; al retirarse, llevan los tragos de su agrado (Fig. 
3.16). El licor ofrecido puede haber sido donado al Caporal en su Tinyakuy. 
 
 
Fig. 3.15. Mesa llena de licores, presidida por ambos caporales y sus guiadores. Los negritos y 
patironas siempre acompañan de cerca a sus caporales. 
 
 
Fig. 3.16. Para el Pachikuy, ex-caporales acompañan a los actuales caporales en la mesa de licores. 
 
i) Registro de funcionarios. El baile vespertino se extiende hasta la noche 
culminando así el Día Central del Caporal de turno. A medida que el baile y la 
embriaguez aumentan, algunos navinos se postulan, espontáneamente o 
envalentonados por el alcohol, como funcionarios para el año siguiente. Se 
consideran devotos, comprometidos a donar servicios para la próxima fiesta, en 
honor a la trinidad santoral de Nava. Miembros de la Junta Directiva de la 




nombre de los donantes y su donación. En Lima, anuncian este registro por 
altoparlante para que los navinos sepan qué devotos son los comprometidos con la 
fiesta. La presión por demostrar la “devoción” es cada vez mayor, motivando en 
algunos navinos la decisión de ofrecerse como funcionarios, previa consulta con sus 
familiares sobre el gasto requerido. Con esta expectativa, termina hacia el crepúsculo 
el Día Central del primer Caporal. El segundo tomará la posta repitiendo el mismo 
orden para su Día Central, comenzando con la Veneración del Niño Jesús y luego 
prolongando el baile hasta entrada la madrugada. Los artistas ofrecidos por el 
Caporal de turno desfilarán sobre el escenario para el deleite de los navinos en la 
segunda noche de baile general. 
 
3.3.4 Despedida 
Culminados ambos días centrales, se procede a la despedida de la Caporalía, al final 
del último domingo. 
 
a) Gran Ofrenda. Además de washkar insumos, bienes o servicios con el 
Caporal como funcionarios o en el Tinyakuy, existe un último momento para 
washkar a favor de un Caporal. A la entrada de la capilla, representantes de los 
caporales comparten una mesa presidida por la imagen del Niño Jesús, para recibir 
dinero como donación de aquellos navinos que no tuvieron la oportunidad de 
washkar servicios o insumos con el Caporal, y deseen hacerlo ahora con dinero en 
efectivo. Para esto, el interesado pide a un miembro de la comitiva del Caporal su 
sombrero de plumas. Puesto el sombrero, invita a un grupo de parientes o paisanos 
allegados para que lo acompañen. De modo semejante al Caporal y su comitiva, el 
donante es escoltado por los suyos, bailando a ritmo de chucaro, hasta la mesa de la 
Gran Ofrenda (Fig. 3.17), donde deja el dinero al representante del Caporal elegido 
(Fig. 3.18). El nombre del donante y el valor de la donación se anotan en un 
cuaderno de cuentas. Finalmente, al donante y sus acompañantes se les despide con 
tragos como chicha de jora, chicha morada y chicha de maní (además de vino y ron, 
en Lima), servidos por señoras navinas (Fig. 3.19). Estas navinas washkan al Caporal 
la elaboración de dichas bebidas. Momentos antes de la Gran Ofrenda, estas señoras 
realizan una chacchatada para alegrar a Cuntín y pedirle que la ofrenda sea buena 





Fig. 3.17. Donante avanza hacia la Iglesia danzando el chucaro con sus acompañantes para ofrendar 
 
 
Fig. 3.18. Recepción de la Gran Ofrenda a la entrada de la Iglesia de Nava. Nótese el dinero 
acumulado y el cuaderno donde se anota el nombre del donante y el valor de su donación. 
 
 
Fig. 3.19. Señoras despiden al donante y sus invitados con chicha de jora, de maní y de maíz morado, 





Fig. 3.20. Chacchatada de navinas junto a la Iglesia de Nava para que Cuntín favorezca a los 
Caporales mediante la realización de la Gran Ofrenda  
 
b) Elecciones. La expectativa por conocer a los próximos caporales aumenta a 
medida que el Día Central llega a su fin. Los navinos deciden postularse como 
próximos caporales tras conversar con sus familiares más íntimos —suelen ser 
madre, padre y esposa— sobre la capacidad de solventar los gastos de la fiesta. 
Surgen entonces los primeros ofrecimientos de colaboración y una evaluación 
inmediata “quiénes apoyan y cómo”. Al saber del interés de candidatura, algunos 
parientes se acercan al posible candidato comprometiéndose a ayudar mediante la 
prestación de servicios o dinero, construyendo así un sistema de washkas dirigido a 
que el Caporal asegure su capacidad de realizar la fiesta. De este modo, curtidos por 
el licor, emergen de los círculos de parientes las candidaturas, las propuestas, los 
desafíos, la presión, los ánimos y, finalmente, la resolución de asumir el cargo. 
Durante la fiesta, los caporales pueden animar a sus posibles sucesores. De acuerdo 
al ex-caporal, Sr. M. A., la elección del próximo Caporal puede establecerse así por 
iniciativa del Caporal saliente, con un diálogo semejante al siguiente: 
  
M. A.: ‘yo quiero que tú entres y me remplaces el otro año, ¿estás de acuerdo?’ 
‘No, compadre, voy a pensar con mi mujer, voy a pensar con mis hijos, voy a 
hablar...’ ‘¡Ya pues, compadre!’ Entonces va donde el otro: ‘Oye, yo quiero que 
tú me remplaces’. Tragos van, tragos vienen... ‘Ya entra compadre, yo te doy tal, 
yo te doy tal...’ ‘¡Ya, entro!’ ‘Ya, allá se anotó... ¡el sombrero!’ ¡Pum! Entra. Así 





De este modo, la familia nuclear y la parentela hacen efectivo el compromiso de 
brindar al Caporal lo necesario para que cumpla con la organización de la Fiesta de 
la Caporalía. El Caporal representa, y concentra sobre su figura simbólica, el poder 
socioeconómico de su familia. 
 
El último día de fiesta, cuando la expectativa llega a su clímax, los navinos eligen, 
entre los candidatos habidos, al próximo Caporal, anunciando su nombre por los 
parlantes. El Caporal saliente se quita el sombrero y se lo entrega al Caporal electo, 
signo de un paso de posta. Este empieza a danzar el chucaro junto a su homólogo. El 
chucaro se escucha más fuerte. En un instante, todo Nava sabe quién será su próximo 
Caporal. Inmediatamente, se registra en el libro de actas de la Junta Directiva él 
como Caporal y los funcionarios que washkarán con él lo necesario para realizar La 
Fiesta de la Caporalía, el año próximo.  
 
Representar a la parentela mediante la donación de la fiesta, es para el Caporal 
motivo de orgullo y una demostración del cariñoso vínculo con sus padres y Nava, su 
tierra (Fig. 21). Es también signo de fe en Santo Domingo de Nava, e implícitamente, 
de fe en Cuntín.  
 
 
Fig. 3.21. Difusión de mensaje del Caporal a la memoria de su padre, incluido en el programa de 
mano de La Caporalía 2015. 
 
En la población navina, todo esto conduce a una simbolización del poder 
representado por el Caporal danzante y su red de parentesco, bendecidos y protegidos 




c) Gran Despacho. Con el Gran Despacho los caporales salientes se despiden de 
la fiesta. Bailando una huaylashtada, se retiran por el camino opuesto al seguido en 
el Rompecalle. Reunidos por última vez en casa (Nava) o en el tambo (Lima), los 
caporales y su comitiva adornan con regalos (dulces, charqui, etc.) a los músicos, 
cocineras y demás trabajadores, agradeciendo así la prestación de sus servicios.  
 
 
3.4 Performando al Caporal: parentesco, poder y prestigio entre navinos 
Para los navinos, durante la Fiesta de la Caporalía, el Caporal personifica al 
gamonal, aquel hombre de hacienda que durante el primer siglo de vida republicana 
ejerció en las tierras andinas de Perú el poder dominante sobre pongos y yanaconas. 
Como es sabido, el ser sujeto del poder local permitió al gamonal acceder a un 
elevado estatus social y político (Flores 2008: 262-4). 
 
En esta fiesta, el poder correspondiente a la figura del Caporal permanece 
asociado a los parientes cercanos, hombres y mujeres de elevado estatus (guiadores y 
patironas71), y la servidumbre (negritos72). El despliegue del Caporal al danzar 
mejor, al ser acompañado de poderosos y cuantiosos parientes y sirvientes, al ofrecer 
un agasajo más abundante, al ser del agrado de Cuntín y Santo Domingo, en fin, al 
representar su personaje a lo largo de la Caporalía, constituye una apropiación del 
poder73.  
                                                            
71 Voz que acaso deriva lingüísticamente de “patrona”. 
72 Para los navinos, los negritos evocan a los esclavos de hacienda que festejan con júbilo su 
liberación. Son también los guardianes del culto al Niño Jesús y Santo Domingo. Sin embargo, 
podrían referir también a seres de poder vinculados a Cuntín, dado que sus máscaras están cubiertas 
por lana de ganado de puna, especie predilecta y protegida de Cuntín. Con su actitud 
desvergonzadamente ociosa y bufonesca, los negritos se oponen al elegante y solemne poderío del 
Caporal. La bipartición Caporal / negrito nos remite al trickster (en este caso, el negrito) teorizado por 
Lévi-Strauss, donde la pareja Caporal y negrito comparten la misma aventura, pero difieren en origen 
o parentesco mítico (Caporal : Santo Domingo :: negrito : Cuntín) y roles (Caporal : autoridad :: 
negrito : servidumbre). Ambos personajes dicotomizados dinamizan entre sí la reproducción del ideal 
de la abundancia, a partir de la integración de dos cualidades opuestas del poder (Santo Domingo / 
Cuntín). Véase C. Lévi-Strauss, El totemismo en la actualidad, pp. 130-1. De este modo se aprecia 
que la figura del Caporal sintetiza la disposición de apertura del indígena americano a la alteridad 
occidental (y su poder), no imitando a los blancos para asimilarse a ellos (devenir blancos), sino para 
asimilar su punto de vista sin dejar de ser ellos mismos, en este caso navinos. El factor central aquí es 
la identidad, en tanto “proceso de transformación permanente”. Véase J.-P. Chaumeil, “Historia de 
Lince, de Inca y de Blanco”, p. 66; C. Lévi-Strauss, The Story of Lynx, pp. 226-7.  
73 Para Deborah Poole, la danza andina contemporánea se despliega como ritual de representación del 
poder y la apropiación del mismo. Véase G. Cánepa, Máscara, transformación e identidad en los 




Este poder se manifiesta como motivador y resultado de la competitividad, en 
tanto práctica de una exigencia y compromiso por dar lo mejor de sí para su familia y 
pueblo. El previamente detallado Encuentro de caporales, fase del chucaro74, danza 
realizada por el Caporal y su escolta, supone la dramatización de esta competencia. 
En el chucaro se demuestra la energía, el aplomo y la fortaleza del Caporal, pero 
también puede delatar su debilidad, inseguridad o falta de gracia. Los navinos 
asistentes observan atentos, evalúan, juzgan cuál de los caporales es el más poderoso 
y más apto representante del pueblo. 
 
En esta confrontación ritual, cada Caporal hará gala de su poder mediante la 
exhibición de su atavío, presencia y aplomo personal75, el despliegue de energía y 
calidad dancística, la demostración de la competitividad de su comitiva, en 
correspondencia, desde luego, con la manifestación de poder en la abundancia de 
comida y bebida para la comunidad y el consecuente poder de su red de parentesco al 
hacer posible esta fiesta. 
 
De acuerdo con Montoya (1987: 11; 2005: 32), la competencia es un principio 
social de las comunidades andinas, según el cual el antagonismo entre rivales implica 
al mismo tiempo su complementariedad para un fin colectivo en la comunidad. Se 
entiende así que, para nuestro caso de estudio, en el Encuentro de caporales, tras la 
contienda, los caporales rivales y sus escoltas culminen la dramatización 
abrazándose, brindando y continuando unidos la marcha, danzando en un mismo 
sentido para celebrar la misa que abra un nuevo día de agasajo al pueblo. La 
rivalidad entre los caporales constituye un medio desplegado ritualmente para 
maximizar sus capacidades y asegurar así el logro de una buena fiesta para Nava. 
 
Mediante la ritualización de una competencia entre caporales, que incorpora 
danza, música y dramatización, el chucaro y la Fiesta de la Caporalía ponen en 
escena un principio de la visión navina del mundo que privilegia el bien colectivo. 
                                                            
74 Chucaro remite al estado no amansado del toro, burro o caballo, bestias con los que el comunero 
navino interactúa diariamente en su labor agropecuaria. Un animal “chucaro” es “saltarín” e 
“inquieto”, actitudes que se antropomorfizan en el negrito. La elegancia del Caporal en la danza es la 
actitud opuesta a la del negrito. 
75 Este poder se asocia a la actitud del Caporal, quien pese a danzar muchas horas y beber 
constantemente todo tipo de tragos, no le afectan el cansancio ni la embriaguez, manteniendo el 




Cumplido esto, los caporales son compensados por el pueblo navino con el 
reconocimiento de su nuevo estatus, correspondiente al prestigio demostrado 
sirviendo al pueblo con una fiesta óptima. 
 
Este reconocimiento al prestigio del Caporal se reproduce en cada Caporalía 
mediante el Pachikuy. En el pachikuy, se reúne a ex-caporales para honrarlos 
públicamente y regalarles toda clase de licores76. Se cumple así que “[e]l prestigio es 
posible a través del servicio a la comunidad. En el mundo andino clásico, la 
autoridad indígena de más prestigio es la que ha servido más a su pueblo. Es en el 
servicio colectivo donde se sitúa el éxito personal” (Montoya 1987: 11). El prestigio 
de servir al pueblo es corroborado por el ex-Caporal A. S., para quien dar una “buena 
fiesta” a su pueblo es: 
 
A. S.: En todo aspecto, es darle de comer a toda la gente, servir de todo a los 
huéspedes más que nada. A todos los que vienen de afuera hay que darle de 
comer, hay que servirle bien. Hay que tomar y comer, bailar. [...] Una buena 
fiesta pues. Si vas a mirar y no le das nada, si al invitado no le das nada ¿qué va 
a agradecer? Cuando tú le das, le invitas, le llamas ‘pasa hijo, vamos comer, 
come, siéntate’. Esa es fiesta. Esa es la fiesta”. 
 
Los navinos consideran que este éxito no sería posible sin la colaboración de aquellas 
personas que conforman la red de relaciones sociales del Caporal. Así, la capacidad 
económica individual es una condición de estatus que se valora no más que la 
necesaria capacidad de movilizar a la parentela para que actúe en favor del Caporal, 
participando de las diversas tareas que supone la fiesta. El Caporal requerirá siempre 
de la participación de sus parientes consanguíneos, afines o espirituales, de modo tal 
que a mayor cantidad de personas acompañando al Caporal, mayor será su potencial 
de brindar una buena fiesta para el pueblo y adquirir así el prestigio 
correspondiente77. 
                                                            
76 Reconocimiento reiterado al difundir públicamente los nombres de los caporales actuales y pasados 
en el programa de mano, en la entrada al local de la ASDN, entre otros medios. 
77 Véase P. Bourdieu, El sentido práctico, p. 237: Ante la posibilidad de alianza matrimonial, tan 
importante como el capital material es el capital social. El capital social de una familia de estatus 
superior se mide “en el valor del conjunto de los parientes, en los dos linajes y por varias 
generaciones, por su estilo de vida que debe manifestar su respeto por los valores del honor y por la 
consideración social de la que está rodeada”. Como hemos venido analizando en este capítulo, en el 
caso de los navinos, estos valores esperados son la competitividad, la capacidad de generar 




Este máximo despliegue de las relaciones de parentesco es ritualizada en la danza 
del chucaro y la abundante comitiva que acompaña al Caporal. El Caporal nunca está 
solo: lo acompañan sus patironas, figuras de alianza (esposa y hermanas) y 
ascendencia matrilineal (madre), mientras su linaje divino permanece latente en los 
seres de poder a quienes se debe: Cuntín y Santo Domingo, además de la trinidad 
santoral (la Virgen de la Natividad, el Señor de la Exaltación de la Cruz y el Niño 
Jesús); el guiador, su acompañante varón más cercano, es la figura del aliado por 
afinidad (cuñado) o parentesco espiritual (compadre). Los negritos se someten al 
mando del Caporal, correspondiente a su estatus.  
 
En la práctica, este despliegue de la red de parentesco permite al navino washkar 
los gastos de la fiesta, empoderándolo en su aspiración a Caporal78. El prestigio 
adquirido por él se extiende a su parentela, dada su capacidad de promover a un 
miembro suyo a un estatus superior, prestigio consolidado tras cumplir con la 
organización de una buena fiesta79.  
 
 
3.5 El convite a Cuntín y el ideal de la abundancia 
La visión navina del mundo articula el ideal de la abundancia en el culto a Cuntín y 
su puesta en práctica mediante la ética empresarial del navino. La celebración de la 
Fiesta de la Caporalía renueva este principio, actualizándolo según las 
circunstancias presentes de los navinos. El culto a Cuntín está asociado, en efecto, a 
la visión navina del mundo. La diversidad de pisos ecológicos en el territorio 
comunal (2800 - 5000 m) y su cercanía a la aldea ha permitido que Nava sea 
históricamente un pueblo dedicado a la agricultura de policultivo y la ganadería80 de 
vacunos y ovinos. En la actualidad los habitantes de Nava continúan basando su 
                                                            
78 Aquí es oportuno considerar la cuestión del poder y el parentesco en la comunidad andina, donde 
“la falta de parientes define la condición de un comunero pobre y su abundancia la de un comunero 
rico”. Véase R. Montoya, Porvenir de la cultura quechua en Perú, p. 134. 
79 Este aspecto ha sido referido por Marcel Mauss en su estudio del potlatch entre los kwakiutl de 
Vancouver. Aunque en principio el sentido del potlatch refiere al don de alimentos y al saciado que 
produce, en su forma ritual-festiva articula una gama de instancias jurídicas, religiosas y económicas: 
“Es [...] sobre todo, una lucha entre notables con el fin de asegurar entre ellos una jerarquía que 
posteriormente beneficia al clan”. Véase M. Mauss, “Ensayo sobre los dones: Razón y forma de 
cambio en las sociedades primitivas”, p. 161. 
80 Véase C. Fonseca, Sistemas económicos en las Comunidades Campesinas del Perú, p.23: “en 
regiones donde los diversos pisos ecológicos están a muy corta distancia de los núcleos de 
poblaciones ‘indígenas’, el ‘ideal andino del control vertical’ aún continúa”. Tal es el caso de la 




economía doméstica en estas dos actividades, estando la primera dirigida 
fundamentalmente al autoabastecimiento y la segunda, al mercado. En estas 
condiciones, el mundo para el habitante navino se ha estructurado como un sistema 
cíclicamente renovado que puede propiciar o quitar la vida, siendo sus dos polos 
críticos la abundancia y la escasez.  
 
 
Fig. 3.22. Almuerzo en casa del primer Caporal 2015. Competencia y abundancia en el agasajo al 
pueblo navino, participando incluso ajenos al pueblo como efectivos policiales 
 
 
Fig. 3.23. Almuerzo en casa del Caporal 2015. Competencia y abundancia en el agasajo al pueblo. 
 
El habitante navino —sujeto activo de tal sistema y de sus efectos— se vincula 
mediante el gesto ritual con sus deidades, jirkas y apus, seres de poder asociados a 
los cerros, solicitando su protección y la abundancia que reproduce la vida en el 




el fin de la cosecha, entre agosto y setiembre81. Pese a la forma católica que las 
reviste, la Fiesta del Inca y las Pallas y La Caporalía expresan esta visión del 
mundo; sus ritos, como en toda fiesta dedicada a un santo patrón, “son la 
continuación de los que estaban asociados originalmente, y todavía lo están en cierta 
medida, a las deidades andinas” (Gow 1974: 88).  
 
Así, en la Fiesta de la Caporalía, la celebración de la Gran Mesada ofrece el 
convite o derecho a Cuntín, deidad principal de Nava, para que bendiga la fiesta (y la 
reproducción ética que esta conlleva de modo implícito), tal como se le pide 
abundancia en un nuevo ciclo agrícola. En este ritual participan solo los caporales 
con sus familiares más pudientes, los cuales prodigarán una “buena fiesta”, es decir 
un agasajo abundante para el pueblo navino (Fig. 3.22 y Fig. 3.23). La Caporalía 
actualiza así una visión del mundo basada en dos principios que se corresponden 
como causa y efecto: a) ofrecer un bien (a la deidad) para recibir otro bien; y b) 
abundancia entre los navinos. El primer principio está asociado a la ética examinada 
en el apartado anterior: la competitividad por dar lo mejor de sí y la articulación de 
relaciones de parentesco y sociales para lograrlo. Como resultado de estas dos 
prácticas éticas, se obtiene el segundo principio de la visión navina del mundo: la 
deseada abundancia para el pueblo navino. En la Tabla 3.3, damos cuenta de las 
diferencias en la celebración de La Fiesta de la Caporalía en Nava y en Lima. 
 
Tabla 3.3. La Fiesta de la Caporalía en Nava y Lima (Fuente: Elaboración propia) 
Nava Lima 
El espacio ritualizado es el espacio andino, 
centralizado sobre el centro poblado 
El espacio ritualizado es el local de la ASDN, 
al cual se traslada, minimizado, el espacio 
andino ritualizado en Nava 
El convite es dejado en la boca de Cuntín, 
emplazado en un lugar del centro poblado 
solo conocido por el oficiante 
El convite es dejado en la boca de Cuntín, 
emplazado en un lugar del local de la ASDN 
La festividad dura 5 días La festividad dura un fin de semana 
El financiamiento de La Caporalía corre a 
cargo de los caporales, incluyendo la comida 
y la cerveza. Todo es parte del agasajo del 
caporal al pueblo. 
El financiamiento de La Caporalía corre a 
cargo de los caporales, salvo la entrada al 
local de la ASDN y la cerveza. Estos últimos 
costos deben ser cubiertos por el asistente 
navino en beneficio del tesoro de la ASDN. 
 
                                                            
81 Véase H. Urbano, “Lenguaje y gesto ritual en el Sur andino”, p. 141: “Más o menos en agosto, hay 
que pensar en la fertilidad y la reproducción con el nuevo ciclo que empieza. Simbólicamente, hay que 




Este correlato entre visión del mundo y ética propiamente navinas se sostiene 
mediante la Fiesta de la Caporalía, donde el Caporal agasaja con abundancia al 
pueblo mediante la articulación de relaciones de parentesco y sociales con quienes 
intercambia ayuda, adquiriendo a cambio prestigio y un mayor estatus. En términos 
prácticos, esta misma ética ha sido aplicada a la empresa y el comercio por los 
migrantes navinos en su adaptación a la urbe. Para ello revisemos previamente como 
interviene el estatus en la construcción de la identidad, constituyéndose en un 
elemento determinante en los proyectos empresariales navinos en la actualidad. 
 
 
3.6 El estatus en la construcción de la identidad y la empresa 
Cuando Hugh Duncan (en Cohén 1979: 61) advierte que “no puede haber orden 
social sin la ‘mistificación’ del simbolismo”, está subrayando la idea de que un 
entendimiento “frío” de los símbolos y sus sentidos los limita en cuanto a su puesta 
en práctica: para que la ceremonia reproduzca sus valores éticos implícitos en la 
sociedad, es necesario que sus involucrados crean fervientemente en ella. Los 
navinos “creen”, “tienen fe” en la Fiesta de la Caporalía y en la visión del mundo 
que simboliza, lo cual les permite poner en marcha el mecanismo ético que relaciona 
el ritual festivo con su vida cotidiana. De este modo, símbolos como la figura del 
Caporal median entre los navinos participantes de la fiesta y el orden social 
representado: el estatus de un navino, el prestigio, la competitividad, la fe y cariño 
depositado en su tierra, seres de poder y ancestros, la articulación de redes de 
parentesco y el poder canalizado por todos estos aspectos, son los valores 
determinantes de la cotidianidad práctica del pueblo navino y el orden social que 
reproduce. 
 
El drama ritual “cobra vida” en la vida de los navinos, en términos de un rito de 
crisis, en el cual la red de parentesco promueve a uno de sus miembros a un nuevo 
estatus simbolizado por el Caporal, permitiéndole en adelante identificarse a sí 
mismo (y ser identificado por los navinos) con los valores asociados a su nuevo 
estatus. A este tipo de dramas sociales, Barbara Myerhoff denomina “ceremonias 
definitorias”, a las cuales concibe como un tipo de autobiografía colectiva, “un 
medio por el cual un grupo crea su identidad al narrarse a sí mismo una historia sobre 




Caporalía los navinos reproducen su identificación como personas asociadas a un 
estatus, un poder y un prestigio superiores dentro de la sociedad navina.  
 
De este modo, la identificación producida es puesta en práctica en su vida diaria: 
el estatus logrado puede así ser capitalizado socialmente, en función de los intereses 
cotidianos del navino recientemente convertido en Caporal y de su red de parentesco. 
El estatus permite un respeto social máximo por la persona y el poder demostrado 
por él y su parentela al organizar la Fiesta de la Caporalía. Asimismo, el navino 
ungido como Caporal es, en la vida diaria, objeto de una consideración especial por 
parte de los demás navinos dado el prestigio alcanzado. Esta identificación con un 
poder, estatus y prestigio superiores entra juego en las relaciones sociales y políticas 
que un navino ex-caporal pueda tener en adelante con los demás navinos. La 
identidad constituye así un recurso social, económico y político al cual los navinos 
pueden acceder en tanto ponen en práctica los valores asociados a ella, según la 
visión navina del mundo, simbolizada y legitimada en la Fiesta de la Caporalía.  
 
Siguiendo este orden social, los navinos se encaminan a alcanzar este estatus y 
gozar de este prestigio en su vida cotidiana, poniéndola en práctica en la empresa de 
panificación, experiencia económica analizada ya en los primeros capítulos. El 
fortalecimiento económico de un navino y su familia demuestra el cumplimiento de 
estos valores al interior de su unidad doméstica. De acuerdo a este orden, ser dueño 
de una empresa panificadora es sinónimo de haber alcanzado un estatus ejemplar, tal 
como el simbolizado por la figura del Caporal. La persona que ha alcanzado el 
estatus de Caporal lleva implícito este poder. 
 
En términos económicos, este estatus se relaciona con la capacidad adquisitiva del 
navino, siendo su prueba más conocida la posesión de un bien: el automóvil, artículo 
de consumo pero también símbolo de trabajo y proceso de capitalización. Esta 
metonimia del estatus ha mantenido una fuerza tal que ha sido plasmada en un mural 
en el local de la ASDN (Fig. 3.23 y Fig. 3.24). En este mural se aprecia un día de 
fiesta en Nava. Los navinos llegan al pueblo en carro o camioneta, símbolo del 
progreso económico alcanzado (Fig. 3.25). Se respeta a aquellos cuyo trabajo se ha 
desarrollado de tal manera que han ido capitalizando las ganancias tal como lo como 




navinos se enorgullecen de tener a todo su pueblo lleno de camionetas, signo de 
poder, abundancia, estatus y prestigio.  
 
La figura del empresario panificador es respetada. Ha adquirido un prestigio 
notable y se ha consolidado como parte de la identidad del pueblo navino: 
“trabajadores” y “con plata”, los navinos se consideran exitosos en la capital. Para 
M. A., este es un factor decisivo en la identidad del navino: 
 
M.A.: el navino es una persona humilde, sencilla, pero bien trabajadora, 
emprendedora. Y eso es producto hoy en Lima, casi la mayor parte de navinos se 
han dedicado a las empresas, están muy bien, sus hijos ahora son profesionales, 




Fig. 3.24. Detalle del mural de la ASDN: las camionetas y autos representan el estatus y poder 
logrados por los navinos residentes en Lima y con los cuales retornan cada año a celebrar la 







Fig. 3.25. Las camionetas y autos representando el estatus y poder de los navinos residentes en Lima 
ocupan un lugar central del mural dedicado al centro poblado de Nava, así como en la disposición 




Fig. 3.26. Plaza de Armas del centro poblado de Nava copado de camionetas estacionadas 
pertenecientes a navinos provenientes de Lima durante La Caporalía 2015 
 
Este éxito permite al migrante navino ser Caporal y organizar La Caporalía, cuyo 
ritual reafirma los principios de competencia y articulación de relaciones sociales. De 
este modo la visión del mundo ritualizada tiene su correlato en el ethos practicado: el 
prestigio del empresario, primero, y luego del Caporal, se basa por igual en el éxito 
empresarial y en la capacidad de articular la red de parientes en torno suyo, pero con 
las cuales se compromete a washkar, es decir, devolver el servicio recibido con la 






El prestigio así adquirido permitirá a la persona nombrada Caporal gozar de 
privilegios en las futuras relaciones que necesite o deba establecer con los demás 
navinos: el estatus adquirido, el prestigio alcanzado y el poder demostrado, 
capitalización de la identidad, lo llevan a ser considerado como una persona 
respetable, superior en el orden social, con derecho a ser escuchado con especial 
consideración, con una aceptación por las iniciativas y opiniones que en el campo 
político y social haga valer, en tanto son las de un ex-caporal.  
 
La identidad es pues un recurso capitalizable: capital social accesible a condición 
de que el navino aspirante cumpla los valores que ordenan socialmente la vida de los 
navinos de acuerdo a su visión del mundo, tal como se manifiestan simbólicamente 












RELACIONES SOCIOECONÓMICAS Y EXPERIENCIAS DE 
NUEVA RURALIDAD EN LA INTEGRACIÓN DE LA 
COMUNIDAD DE ORIGEN 
 
 
4.1 El surgimiento de la Nueva Ruralidad en Nava  
4.1.1 El recurso de la identidad 
Publicado en setiembre del 2010, en el diario qatarí Al-Raya, el siguiente cuento de 
’Abd al-Karim al-’Izzazi pone de manifiesto, desde la ficción, el acceso a potenciales 
beneficios por medio de la práctica de una identificación y de la performance 
legitimadora de su autenticidad: 
 
Cuando busco mi verdadero yo y no puedo hallarlo, digo que se ha perdido en los 
terrores de una vida donde ya no soy yo mismo. He permitido que las olas me lleven de 
un lado a otro. Aunque estoy aquí, la vida me ha distanciado de mi ser... Cuando visto 
mi thwab [bata blanca] y mi gutra, y camino sobre la tierra a la que pertenezco... las 
piedrecillas se regocijan con mis pasos y cantan: ¡Oh, Arabia! Y el aire de la tierra me 
abraza y esparce mi perfume entre los caminantes. Todos los días voy hacia mi amiga la 
Piedra, ella reconoce mi thawb, mi gutra y mi ’uqal [vestido para la cabeza] y mi aroma 
y le cuento todos mis secretos y nos hacemos amigos. Un día cambié de ropaje y dejé 
mi thawb, mi gutra y mi ’uqal en casa y me senté sobre la Piedra. ¿Quién eres tú? —
preguntó. Soy tu amigo —le contesté—, el que se sienta contigo todos los días. Tú no 
eres mi amigo —me dijo— porque tu apariencia y tu thawb y tu aroma no son los 
mismos. Y la Piedra me apartó violentamente y caí entre unos leones que despedazaron 
mi cuerpo, algunos desde el Oeste, otros desde Oriente y otros desde lugares 
desconocidos. Mientras me hundía en mi cuerpo desmembrado, oí que me llamaba una 
voz. Rápidamente miré hacia arriba y escuché a mi thawb, mi gutra y mi ’uqal decir, 
Ven a nosotros, pues somos tus salvadores, tus rasgos característicos. Si nos abandonas, 





El cuento narra en principio un caos ontológico y el vacío de identidad inherente a la 
vida urbana donde “ya no se es uno mismo”, solucionado por la recuperación del 
ejercicio de la identidad y de sus valores y prácticas implícitas; por otro lado, da 
cuenta del peligro que implica renunciar a ella. Finalmente, se centra en el hecho de 
que en cualquier situación, el uso de dicha identidad es posible, cual recurso siempre 
disponible para un miembro auténtico de dicho grupo, aun cuando este haya 
renunciado a ella, como es común en una situación de inserción urbana.  
 
La performance de la autenticidad étnica tiene como fin legitimar el amparo social 
resultante de la identificación étnica del individuo y de su respectiva participación 
política en el grupo social. Esta protección social y el acceso político están asociados 
al estatus y el prestigio personal que la identidad hace posible mediante su 
legitimación, al poner en marcha relaciones socioeconómicas que posibilitan una 
serie de beneficios a los cuales los individuos así identificados pueden acceder.  
 
En nuestro caso, en Lima, los navinos han aprendido a mirar a Nava con una 
mirada que dista de ser aquella que tenían cuando emigraron. La integración de la 
comunidad de origen por los navinos se experimenta desde Lima, considerando a la 
capital peruana como lugar de residencia y foco de cultural ya establecido: peruanos-
navinos recrean desde Lima, lugar de residencia, el modelo económico neoliberal 
integrando a su comunidad de origen. El proceso de articulación y apropiación 
cultural seguido por los navinos al influjo de la globalización y su inserción 
económica en Lima, ha producido un sentido recreado localmente a partir del cual 
pretenden integrar su comunidad de origen a su esfera empresarial proyectando 
capitalización y beneficios socioeconómicos. 
 
Si bien todo navino integrado a la comunidad campesina que practique la vida 
comunitaria adquiere automáticamente el grado de comunero, tal como se aprecia en 
los habitantes del centro poblado de Nava, esto, en cambio, es improbable en el caso 
de los navinos residentes en Lima pues han abandonado largo tiempo atrás dicho 
estilo de vida por cuanto su inserción y afirmación urbana los ha llevado a 
desprenderse de toda relación con la comunidad campesina en tanto institución 
administrativa de la vida social y económica de los navinos relativa a la tenencia de 




residentes en Lima acceder al grado de comuneros siempre y cuando cumplan ciertos 
requisitos propuestos por la Junta Directiva de la comunidad. Hasta hace no más de 
diez años, estos requisitos eran: a) Haber nacido en Nava o ser hijo de nacido en 
Nava; b) Residir dentro del territorio comunal; c) Participar en las tareas comunales 
que disponga la Junta Directiva; entre otras. Sin embargo, en los últimos años estas 
reglas han ido flexibilizándose y los comuneros pueden mantener dicho grado aun 
cuando ya no vivan dentro del territorio comunal debido al permanente proceso 
migratorio, pagando el comunero una multa a cambio de la manutención de sus 
tierras pero sin participar de las tareas comunales. Bajo el influjo de los navinos 
residentes en Lima, esta regla se ha flexibilizado aún más y hoy es posible ser 
comunero sin tener tierras en Nava y sin participar en las tareas comunales a cambio 
de una multa. 
 
No obstante, la mayor demostración social de ser un comunero navino auténtico 
es el haber sido Caporal, pues pone en práctica tanto el aspecto ético como reproduce 
ritualmente la visión andina del mundo, concentrando sobre su figura el poder, el 
estatus y el prestigio que dicho rol le confiere y le acompaña toda la vida social. Un 
navino que ha sido caporal por tanto, no solo puede ser comunero si cumple los 
requisitos formales respectivos, sino que será sobre todo un comunero destacado y 
socialmente importante entre los navinos. Su posibilidad de llevar a cabo proyectos 
empresariales será por tanto mucho más concreta debido al apoyo y el respeto que 
los navinos consideran hacia su persona. 
 
Durante el último lustro, al conocer la posibilidad de capitalizar social y 
económicamente su membresía de comuneros y su mayor estatus en tanto ex-
caporales, los navinos residentes en Lima han reorientado su identificación hacia la 
Comunidad Campesina Santo Domingo de Nava, lo que ha motivado entre los 
navinos la necesidad de legitimar su identificación con el grado de comuneros 
calificados, requisito para poder acceder a los derechos respectivos sobre el territorio 
comunal —en un contexto en que la globalización interviene en dicho territorio— 
mediante proyecto empresariales dirigidos al mercado global (industria minera y 









Fig. 4.1. El Caporal como símbolo de prestigio, poder y promoción de estatus.  Caporal 2015 en traje 


















4.1.2 Estatus y poder: el Caporal, figura destacada del “ser navino” 
El navino que ha sido Caporal, deja atrás la existencia corriente de los navinos para 
experimentar un ascenso en su estatus y poder; en adelante, llevará siempre una 
marca de prestigio acreditada por toda la sociedad navina. El comulgar con la 
festividad y el ser Caporal comunica al pueblo la importancia social que poseerá 
dicho navino en el futuro, al haberla adquirido con la organización de la celebración 
de La Caporalía. Tal como ha resaltado E. Leach, en su mayoría “las ceremonias 
rituales se ocupan de movimientos a través de los límites sociales, de un estatus 
social a otro [...] tienen la doble función de proclamar el cambio de estatus y de 
efectuarlo mágicamente [...] son los marcadores de intervalos en la progresión del 
tiempo social” (1989: 107). Por ello, es importante para todo navino interesado en 
este ascenso social, participar de la celebración y del culto a Santo Domingo con la 
mayor fe y el máximo respeto, valores cuyo grado máximo es representado 
precisamente por el ser Caporal (Fig. 4.1 y Fig. 4.2).  
 
El sentido de este símbolo permanecerá en adelante en la vida social del navino, el 
cual podrá de este modo capitalizar socialmente su mayor estatus y poder, 
consolidándose como un navino en un alto nivel jerárquico dentro del pueblo, 
admirado y respetado, considerado y escuchado a la hora de emitir decisiones 
políticas que afectarán a la comunidad. Marc Augé examina esta lógica social del 
símbolo, aplicable a la asociación del estatus y el poder solo a aquellos navinos que 
han logrado ser caporales en la ceremonia ritual dedicada a Santo Domingo / Cuntín: 
 
Si el símbolo simboliza en efecto al grupo, éste expresa su jerarquía interna en su 
manera de tratar al símbolo. Se puede deducir lo social de lo simbólico, pero lo 
simbólico pone en juego la diversidad de lo social (aunque sólo sea porque siempre es 
objeto de un modo de empleo). Lo simbólico representa pues y ordena, pero hay que 
agregar que sólo se pasa de lo social a lo simbólico por la práctica, es decir, por la 
realización de la diversidad de lo social. En otras palabras, los agentes sociales tienen 
relaciones distintas con el objeto simbólico (los agentes simbólicos son por ejemplo 
fieles a un título o a otro título de un vudú determinado, son sacerdotes o no lo son, son 
extraños o no a la familia que dirige el culto) pero es a través del objeto simbólico, por 
su mediación, como dichos agentes tienen una relación intelectual y práctica con la 
unidad del grupo. El objeto simbólico es pues aquello en virtud de lo cual las prácticas 
diversificadas de los agentes sociales (que corresponden a las diferencias de su 




coherentes. Todo objeto simbólico es instrumento de comunicación, medio de 
comunicación, pero toda comunicación está orientada y sólo se efectúa al término de 
una práctica social (1998a: 46). 
 
Los navinos con un mayor poder latente y manifiesto que deciden ser caporales, lo 
hacen precisamente motivados por la necesidad de relacionarse con el mayor fervor y 
respeto con el culto a Santo Domingo en La Caporalía. Esto a diferencia de la gran 
mayoría de navinos poco pudientes, distanciados del fervor de un culto que desde su 
punto de vista es considerado a veces “irracional” o excesivamente “tradicional”; o a 
diferencia de aquellos navinos que aun deseando demostrar su fervor siendo 
caporales, se ven constreñidos o desanimados por sus limitaciones económicas. 
Mientras los más pudientes dan una máxima importancia a la celebración de La 
Caporalía considerando la importancia de ser nombrados caporales, los menos 
pudientes, la gran mayoría, limitados en sus posibilidades económicas de organizar la 
celebración anual, brindan una consideración igualmente limitada y pasiva a esta 
celebración y al culto a Santo Domingo, de la cual participan solo como asistentes.  
 
En la práctica, los navinos pudientes pondrán en juego este poder al desplegar su 
capital social influyendo con su voz y apreciaciones, el curso de las decisiones 
tomadas por la Junta Directiva de la comunidad. Es cierto finalmente, que en efecto, 
los primeros tendrán una conciencia de su mayor estatus dentro de todo el pueblo 
navino y su relación de poder frente a aquellos que, estando en una jerarquía social 
inferior, ven limitado su poder e influjo al interior del pueblo; y viceversa. Esto 
queda planteado simbólicamente en La Caporalía puesto que para que exista 
Caporal, debe existir un pueblo a quien agasajar. De este modo se manifiesta una 
conciencia que cohesiona simbólicamente la jerarquización social entre los navinos y 
el rol que asumen navinos pudientes y no pudientes, llamados a La Caporalía y 
limitados en ello; considerando el camino de ascenso socioeconómico a la que la 
gran mayoría de navinos aspira.  
 
Son precisamente estos navinos identificados como ex-caporales quienes gozarán 
de una máxima consideración al intervenir en el territorio comunal para concretar sus 
aspiraciones empresariales en el territorio navino. La identidad fortalecida por la 




de afirmar su condición como navino, sino de desplegar el poder constituido en estos 
indicadores para aplicarlo a sus proyectos de inversión en territorio comunal. De este 
modo, un navino distante de la celebración de La Caporalía y de otras formas 
rituales de actualización de su identificación hacia Nava, sería marginado 
socialmente de la comunidad, sin gozo de aprecio o respeto por su estatus, mientras 
que un navino partícipe de las fiestas y, aún más, habiendo sido Caporal organizador 
de La Caporalía en honor a Santo Domingo y Cuntín, tendría garantizada la 
aceptación del pueblo navino y su legitimación como primera opción para sus 
proyectos de inversión empresarial propuestos a desarrollarse en territorio comunal.  
 
4.1.3 La identificación de comunero calificado 
La recuperación del grado de comunero (abandonado al emigrar) por parte de los 
navinos, implica dificultades interpuestas y actualizadas por la propia comunidad, lo 
que ha iniciado tensiones entre los navinos residentes en Lima y los residentes en 
Nava. Si bien la movilidad y los flujos sociales entre Lima y Nava permanecieron 
mediante visitas y remesas entre parientes radicados en ambos puntos, e incluso 
mediante el apoyo financiero a la Comunidad (a través de su junta Directiva), por 
parte de algunos empresarios radicados en Lima en busca de una modernización de la 
comunidad (construcción y/o mantenimiento de posta médica, escuela, plaza de 
armas, campanario, local comunal, baños públicos, etc.), demostrando así un vínculo 
favorable hacia la tierra natal, el sentido predominante fue el de un paternalismo por 
parte de los navinos “limeños” sobre los navinos radicados en Nava y sobre una 
comunidad a la cual han considerado pobre, atrasada y alejada de aquel sueño de 
progreso que ellos han logrado personificar exitosamente en Lima.  
 
El principal beneficio asociado al grado de comunero es el derecho tradicional a la 
tierra. Dado que las tierras abandonadas pueden ser expropiadas por la potestad 
administrativa de la comunidad para cederla en usufructo a otros, y dado el 
despoblamiento crítico en Nava, solo un comunero legítimo puede reclamar a 
nombre de los herederos, la toma de posesión de tierras familiares abandonadas al 
emigrar. Solo entonces, el comunero legítimo puede recuperar sus tierras e invertir 





En tanto comunidad campesina, la institución político-administrativa se halla en la 
Junta Directiva, la cual solo puede ser integrada por comuneros calificados. De ella 
dependerá el rumbo que tomen los proyectos de inversión al ser aprobados, 
rechazados u observados, durante las asambleas que convoca y dirige los domingos, 
la cual reúne a todos los comuneros para la toma de decisiones correspondiente a la 
coyuntura de la comunidad (Fig. 4.3). Al acceder al grado de comunero, los navinos 
también acceden a derechos por concesión de las tierras comunales1.  
 
En ese sentido, es necesario para todo aquel navino que desee llevar a cabo 
proyectos de inversión en el territorio comunal reactivar su grado de comunero, título 
que una vez legitimado cobrará mayor prestigio y respeto entre la población navina si 
además dicho comunero ha sido caporal. Esta situación de identificación de 
comunero calificado y caporal es relevante en un momento en el que la inversión 
empresarial en el territorio comunal se muestra como una oportunidad rentable. 
 
 
Fig. 4.3. En la Plaza de Armas del centro poblado, al pie de Cuntín, se lleva a cabo la asamblea 
dominical, dirigida por la Junta Directiva de la Comunidad Campesina Santo Domingo de Nava, a la 
que asisten los comuneros para discutir problemas y tomar acuerdos sobre la comunidad. 
                                                          
1 De acuerdo a la legislación peruana, plasmada en el Artículo 15 de la Ley General de la 
Comunidades Campesinas No. 24656, los comuneros deciden sobre sus tierras respecto de la 
concesión a empresas mineras para uso o explotación: “La explotación de las concesiones mineras que 
se les otorgue a las Comunidades Campesinas, así como las actividades que realicen para el 
aprovechamiento de los recursos naturales, bosques, agua y otras que se encuentran en el terreno de su 
propiedad, en armonía con las leyes y reglamentos que norman la materia, tendrán prioridad en el 
apoyo y protección del Estado. En caso de que la Comunidad Campesina no esté en condiciones de 
explotar directamente cualesquiera de estos recursos, en la forma a que se refiere el acápite anterior, 
podrá constituir empresas con terceros, en las que su participación estará de acuerdo con el volumen 
de la producción, el uso de los recursos o de cualquier otra forma consensual que guarde justa 




La identidad viene a ser así aquel recurso de necesaria posesión a la hora de 
pretender desplegar el capital social vinculado al grupo étnico (en este caso con fines 
empresariales), en circunstancias de lejanía por migración. El hecho de que un 
navino residente en Lima sume a la ciudadanía peruana, su identificación con la 
comunidad de origen mediante el grado de comunero, más el prestigio de haber sido 
caporal, es el primer paso para poder desplegar la ejecución de su capital social, 
económico y cultural en la comunidad de origen.  
 
4.1.4 Discursos de desarrollo y de repoblamiento de la comunidad 
Son los navinos residentes en Lima aspirantes a clase media, por tanto, quienes 
lideran las tentativas por incorporar a la comunidad de origen a proyectos de 
inversión empresarial. De por medio, estos navinos ponen en discurso la voluntad 
humanitaria por conseguir el ansiado desarrollo como efecto social óptimo, resultante 
de sus iniciativas empresariales en territorio comunal.  
 
Este discurso del desarrollo y progreso de la comunidad de origen es acompañado 
por el discurso del repoblamiento de la comunidad, toda vez que la ausencia de 
comuneros afecta sensiblemente la práctica de la agricultura. Sin embargo, es 
comprensible el objetivo complementario de “democratizar” la comunidad, cuyo 
poder político se ha resumido durante años en una Junta Directiva comunal 
compuesta por los pocos comuneros que habitan en el centro poblado, quienes 
tomaban las decisiones relativas al territorio comunal en función de su conveniencia.  
 
Un ingeniero de minas navino egresado de la Universidad Nacional de Ingeniería, 
dedicado a la industria de la panificación, entre otras empresas, y ex-caporal, brinda 
el siguiente testimonio donde se puede apreciar el interés de llevar a cabo una serie 
de proyectos empresariales en territorio de la comunidad de origen, apoyándose en la 
puesta en discurso del repoblamiento de Nava y su desarrollo: 
 
R. S.: Nos preocupa que hemos dejado tantos campos abandonados, tantas 
chacras, tantas casas abandonadas, el colegio por ejemplo, el único colegio que 
queda, al no haber... en estos momentos ya debemos tener una veintena de 
comuneros solamente que viven y residen en el lugar. Y gente anciana, los cuales 
prácticamente cultivan la tierra pero en forma totalmente limitada. La actividad 




¿Por qué? Porque la actividad minera, un minero está ganando sus 2000, 2500, 
3000 soles mensuales. Mientras que la agricultura, para pagar 20 soles diarios, 
25 soles diarios, ya no es negocio. Entonces las tierras están abandonadas. Sin 
embargo, dado que en la actualidad la tendencia del mundo es cercano a lo 
natural, a lo orgánico, y viendo el potencial turístico que podamos tener por allá, 
algunos estamos volcando la mirada nuevamente a ese lugar: hacer cultivos 
orgánicos, aprovechar de repente la coyuntura de la minería para, en una alianza 
con las empresas mineras, buscar asesoramiento técnico para arborizar pinos, 
eucaliptos ¿no? y contribuir al mejoramiento del ambiente a través de este tipo 
de cultivo ¿no? o de siembra. Además, el clima que tenemos no es un clima 
demasiado elevado, es un clima medio, lo cual contribuye a hacer muchos 
cultivos simultáneamente.  
[...] 
3300 metros es el pueblo de Nava. Pero el pueblo está desde abajo, desde 2600 
m porque la zona, por ejemplo, de Quinchara, Teqtahuayín, estamos a 2550 m, 
Quinchara tendrá 2600, Florida también igual 2600. Curcura debe estar a 2700 
m. Bueno, hay bastantes lugares, digamos bastantes pisos ecológicos ¿no? los 
cuales uno puede cultivar simultáneamente maíz, muchos tipos de cultivo ¿no? Y 
orgánicos, porque hay manantiales.  
 
A parte de ello, hay también recursos naturales, podríamos aprovechar el 
turismo, el cultivo de truchas ¿no? en el río Huaura, en el río Yanamayo. 
Además tenemos ruinas, ruinas en la parte alta del pueblo de Nava, hacia Kachaq 
[...] Tenemos ruinas para poder visitar y explotarlo turísticamente. Además 
también tenemos la zona de Wayra para cultivare las habas, la cebada; la zona de 
Qashuarín, la zona de Matipaqña, Huancash, Quinchara, Florida, Habaschacra, 
bueno, en fin, me ha abandonado la memoria porque hay tantos lugares pero yo 
me vine muy niño desde allá. 
 
Pero hay para explotar mucho. Y si nosotros volcamos nuestra mirada 
nuevamente al lugar, con asesoramiento técnico, en una alianza estratégica de 
repente con las compañías mineras2, podemos nuevamente poblar nuestro lugar 
de origen y, sobre todo, tener una fuente de ingreso económico. Y así como 
creamos el ejemplo para salir y dedicarnos a la actividad panificadora aquí en 
Lima a los demás pueblos aledaños, pues con ese mismo ejemplo crear polos de 
desarrollo allí, para que también nuevamente los demás pueblos vuelquen 
nuevamente su mirada a sus pueblos de origen y hacer lo que nosotros 
                                                            
2 En la microrregión, la actividad minera es llevada a cabo por compañías cuya explotación puede 




quisiéramos, de polos de desarrollo, y no solamente cultivar para nuestra 
manutención sino también para la agroexportación. 
 
Si bien el discurso del repoblamiento suele justificarse por la posibilidad de reactivar 
la agricultura de productos orgánicos3, de alta demanda y consumo en el mercado 
global, se han concretado en su lugar las variantes de provecho inmediato que ofrece 
el área rural de la comunidad, como la extracción de recursos no minerales para su 
comercialización a empresas de la microrregión y la mercantilización del paisaje para 
la puesta en marcha de proyectos turísticos o la piscicultura. ¿Por qué los navinos 
residentes en Lima tienden a dirigir el discurso hacia la actividad agrícola y no hacia 
la extractivo-comercial como proyectos empresariales que motivan el repoblamiento 
y el desarrollo de Nava? Por lo observado, este discurso es preferible y puesto de 
relieve debido a la suspicacia que provocan estos últimos proyectos empresariales 
entre los navinos residentes en el centro poblado de Nava: dado su mayor flujo de 
capital y de ingreso para el tesoro de la comunidad, los proyectos comerciales y 
turísticos son de mucho mayor interés económico para los comuneros y por tanto, 
foco de disputa política por su control.  
 
Otro factor asociado al discurso de desarrollo comunal es la reciente 
pavimentación del recorrido vial Lima-Churín-Oyón y las posibilidades comerciales 
que permite la dinamización del acceso a Nava.  
 
Finalmente, el discurso de desarrollo y repoblamiento es acompañado de la 
construcción o restauración de las casas familiares que posibilitan una visita o 
residencia temporal con las comodidades de la ciudad, apreciándose cada vez más 
una serie de casas remodeladas por los navinos residentes en Lima, como veremos a 
continuación.  
                                                            
3 Una de las primeras iniciativas (ahora en suspenso) en cuanto a proyectos empresariales entre los 
navinos residentes en Lima fue la agricultura para exportación, pero la incipiente tecnificación y la 
ausencia de un número significativo de comuneros para mingar mano de obra, hizo inviable el 
proyecto. Si bien esta iniciativa ha quedado relegada frente a la puesta en marcha de proyectos que 
vienen desarrollándose en la actualidad y que desarrollaremos a continuación, la iniciativa de la 
agricultura para exportación aguarda su oportunidad en un futuro de mediano plazo esperando 
beneficiarse de la consolidación de los mismos. No se descarta la importación de mano de obra 
proveniente de otras regiones para el trabajo del cultivo. En la actualidad, solo algunos navinos 
residentes en Lima, han vuelto a reactivar sus parcelas familiares en el territorio comunal, en las 
tierras de Curcura, con el objetivo de dar los primeros pasos hacia este proyecto mediante el cultivo de 
palta, acompañado de un tratamiento agrónomo dada la baja productividad de este cultivo en tierras 




4.1.5 Remodelación de viviendas familiares en el centro poblado 
El discurso del repoblamiento de Nava por parte de los navinos residente en Lima se 
pone en práctica a través de una serie de acciones familiares que consisten en dotar a 
las casas familiares, habitadas o no, de las comodidades urbanas (servicios de agua, 
luz, internet, televisión por cable, telefonía móvil, etc.) necesarias para la residencia 
temporal, posibilitando así la estadía vacacional o política por una temporada.  
 
Bajo esa premisa, las casas construidas de gavera (barro y paja) y rodeadas 
perimetralmente con pircas, están siendo derribas y reconstruidas de material noble, 
se incorporan veredas y se realizan una serie de refacciones y cambios que tienden a 
“urbanizar” al centro poblado. Con estas remodelaciones, la distribución del espacio 
doméstico también varía según las comodidades experimentadas por los navinos en 
la urbe, dejando atrás la distribución doméstica funcional a la actividad agrícola. 
 
Es necesario considerar que un alto porcentaje de estas casas están inhabitadas 
debido a la migración de los miembros de la unidad doméstica. Al no haber 
ocupantes ni herederos que la reclamen, estas viviendas pueden pasar a la 
comunidad, así como las tierras agrícolas inactivas de los comuneros. Aunque la 
comunidad no suele hacer efectiva la expropiación, tal posibilidad existe, 
constituyendo un riesgo latente para aquellos navinos interesados en legitimar su 
condición de comuneros con derecho a tierras en el centro poblado. Tener una 
vivienda habitada y habitable favorece a los navinos interesados en recuperar su 
estatus de comuneros legítimos con representatividad en las decisiones políticas de la 
comunidad. 
 
Esta situación supone la coordinación entre los migrantes residentes en Lima y sus 
hijos nacidos en la ciudad para organizar el financiamiento de la remodelación. Bajo 
el discurso del desarrollo de la comunidad, aplicado a nivel doméstico, la 
reconstrucción de las casas familiares beneficia a los navinos residentes en Lima 
legitimando su derecho a dicha vivienda y evitar su expropiación por la Junta 
Directiva o su venta a otros comuneros. Esto ha llevado a un boom de la 
construcción, remodelación y/o habilitación de las viviendas familiares en Nava, tal 





M. A.: Como ya tienen todo en Lima, ya tienen establecido su economía y 
quieren vivir cómodamente en Nava, teniendo en cuenta que Nava tiene todos 
los elementos básicos: tenemos agua, desagüe, tenemos luz, también hay canal 
de televisión, hay canal 7, hay teléfono. Entonces, para descansar plácidamente, 
los navinos ya están construyendo sus casas; varios ya han construido con 
material noble, de tres, cuatro pisos. El que inició esa construcción de sus casas 
ha sido Clemente Ortega Cerna; por lo menos él ha construido hace siete años. 
Hace tres o dos años atrás, han construido varios: D. M., después H. A., después 
también los hermanos O., después también L. S. Y algunos, sus casas que eran 
de sus padres, los han acomodado, los han arreglado; entonces eso es bueno. [...] 
Ese es mi caso, por ejemplo. Yo voy a tener que restaurar la casa de mi padre. 
Ellos han hecho casas nuevas porque tenían terreno, no tenían casas. En otras 
palabras no tenían casa pero tenían terreno, han construido. En cambio nosotros 
tenemos casa, cada uno; mi padre nos ha dejado casa a cada uno; entonces lo que 
vamos a hacer es restaurarlo, arreglarlo, mejorarlo en otras palabras. 
 
La construcción, reconstrucción y rehabilitación de las viviendas familiares por parte 
de los navinos residentes en Lima no solo permite su habitación, sino también la 
oportunidad de recuperar y mantener el estatus de comunero calificado, condición 
que de lo contrario se alejaría al no conservar territorio alguno que justifique y defina 
territorialmente la condición de comunero navino calificado. Por otro lado, el 
derecho sobre un territorio (viviendas o chacras) abre la posibilidad de reclamar el 
pago por la concesión a proyectos de inversión sobre territorio comunal. 
 
 
Fig. 4.4. Obreros trabajando en la remodelación parcial de una vivienda en el centro poblado de Nava,  





Fig. 4.5. Casa familiar del Caporal 2015, remodelada para albergar a los asistentes a su fiesta y, 
posteriormente, funcionar como hotel campestre 
 
    
Fig. 4.6. Casa reconstruida en material noble y vereda, aledaña a la pirca de una vivienda tradicional. 





















Finalmente, constituye para los navinos la oportunidad de afirmar un estatus 
mayor correspondiente al consumo de experiencias de distinción vinculadas al ocio y 
a un modo de vida rural, de alta demanda en el mercado global: una vivienda 
remodelada permitirá, mediante la residencia temporal en Nava, el consumo de 
tiempo libre en el espacio rural y la experiencia de las bondades de un entorno 
natural. Sin embargo, la “urbanización” del centro poblado por parte de los navinos 
residentes en Lima en función del discurso del “desarrollo”, desatiende la supuesta 
ruralidad, configurándose así dos espacios en el territorio comunal: uno resultante de 
la “urbanización” de lo rural, dirigido a la vivienda; otro resultante de la 
“ruralización” de lo moderno, dirigido a una infraestructura turística que explote el 
paisaje rural para el mercado.  
 
Hoy pueden apreciarse en Nava viviendas en reconstrucción (Fig. 4.4) y otras ya 
remodeladas (Fig. 4.5, 4.6 y 4.8), algunas de las cuales incluyen aceras peatonales 
(Fig. 4.6) y cocheras (Fig. 4.9) o bien incorporan detalles de distinción “campestre” 
como balcones y balaustradas en madera (Fig. 4.5 y 4.7). Un símbolo de esta 
“urbanización” es la construcción en material noble del local comunal (Fig. 4.10) en 
la Plaza de Armas de Nava, la construcción más grande del centro poblado, utilizada 
no obstante en contadas ocasiones, pues las asambleas comunales convocadas por la 
Junta Directiva no suelen realizarse en dicho local, sino al aire libre, a un lado de la 
plaza del pueblo. 
 
 
4.2 Territorio comunal y tensiones políticas entre navinos 
4.2.1 Desigualdad socioeconómica y capacidad de capitalización social 
Los navinos residentes en Lima pueden acceder en la actualidad a los mecanismos 
técnicos necesarios para gestionar la capitalización del territorio comunal, una vez 
recuperada su identificación de comuneros y legitimados sus derechos sobre las 
tierras familiares en Nava. El asfaltado de carreteras y el avance tecnológico de las 
comunicaciones han permitido sortear la brecha temporal que alejaba territorialmente 
Nava de Lima. Hoy en día, la comunicación es facilitada por la telefonía y el acceso 




la distancia de Lima a Nava en 4 horas en auto, condiciones que posibilitan a los 
navinos residentes en Lima la inmediatez y cercanía de la comunidad de origen. 
 
La movilidad se torna así en una condición que posibilita la integración del 
territorio comunal desde Lima. La capacidad de los navinos residentes en Lima para 
comunicarse y trasladarse desde su residencia capitalina al territorio comunal y 
establecer así una experiencia multilocal, posibilita no solo el flujo socioeconómico 
entre Lima (lugar de residencia) y Nava (territorio para inversión empresarial), sino 
además la implementación de una red cuyo centro en Lima permite la integración del 
territorio comunal navino a su esfera económica. 
 
Según L. Boltanski y E. Chiapello, el capitalismo contemporáneo engrandece 
económicamente y otorga poder a aquellos “que disponen de mayor capacidad de 
desplazarse en los espacios geográficos e interculturales, en tanto los ‘pequeños’ son 
los destinados a la inmovilidad” (García Canclini 2004: 75). Esta polaridad se 
acentúa por la capacidad que tienen los “grandes” para establecer las conexiones 
sociales necesarias para sortear la demanda multilocal del mercado global. Podemos 
observar cómo este esquema se traduce en relaciones de desigualdad socioeconómica 
que, en el caso de los navinos, se da entre los residentes en Lima y los residentes en 
el centro poblado (Tabla 4.1).  
 
Tabla 4.1. Condiciones del capitalismo contemporáneo y poder entre los navinos  
(Fuente: Elaboración propia)  
Condiciones críticas del 
capitalismo contemporáneo  
Navinos residentes  
en Lima 
Navinos residentes en el 
Centro Poblado de Nava 
Movilidad geográfica Mayor Menor 
Desplazamiento intercultural Mayor Menor 
Conectividad y multilocalidad Mayor  Menor 
Resultante Mayor Poder   Menor Poder   
 
Este poder mayor de los navinos residentes en Lima se manifiesta como capacidad de 
capitalizar económicamente sus relaciones sociales en un mundo contemporáneo 
descrito por Boltanski y Chiapello (2002: 459) como “conexionista”, donde son 
beneficiados aquellos nuevos capitalistas que gracias a su capacidad de movilidad y 
multilocalización pueden disponer de una red multiconectada que les permite 




En este sentido, el símbolo del automóvil ostentado por los navinos residentes en 
Lima4, es decisivamente significativo por cuanto encarna no solo una alta movilidad 
geográfica sino porque da cuenta de una máxima capacidad de desplazamiento 
intercultural, de conectividad y de multilocalidad. A través de la asociación al 
automóvil, el navino empoderado en la capital peruana no solo da cuenta de un 
empoderamiento económico sino sobre todo cultural, pues es mediante esta 
manifestación del poder que se afirman culturalmente conectados a una red que 
integra la sociedad navina, la sociedad peruana y la sociedad global, así como el 
capital cultural asociado. Esto no se da entre los navinos residentes en el centro 
poblado de Nava, que se ven así socioeconómicamente limitados frente a sus 
paisanos “limeños”. 
 
Esta desigualdad social y económica se cristaliza en la capacidad que tienen los 
navinos residentes en Lima de disponer de sus relaciones sociales entre el pueblo 
navino (capital social) al legitimar su estatus de caporales y de capitalizar los 
mecanismos políticos que les permite su identificación como comuneros navinos 
calificados, ejecutándolos sobre territorio comunal mediante proyectos de inversión 
empresarial. Conviene recordar5 que el “capital social es la suma de los recursos, 
reales o virtuales, de la que se hace acreedor un individuo o grupo en virtud de 
poseer una red perdurable de relaciones más o menos institucionalizadas de mutua 
familiaridad y reconocimiento” (Bourdieu y Wacquant 2012: 159).  
 
Es precisamente el capital social lo que un navino ejecuta al recuperar su estatus 
de comunero validado por la comunidad a través del cumplimiento de ciertos 
requisitos comunales, pero también al organizar la Fiesta de la Caporalía —
washkando con su parentela— y disfrutar del estatus y el prestigio que como caporal 
gozará entre los navinos, favoreciéndose en la aceptación y ejecución de sus 
proyectos empresariales en la comunidad. Tal como señala R. Burt, el incremento del 
capital social moviliza el incremento del capital económico (en Boltanski y Chiapello 
2002: 459). 
                                                            
4 Cf. la sección final del Cap. 3. El automóvil representa por metonimia la identificación de los 
navinos residentes en Lima como empresarios exitosos y expresa tanto ritual como éticamente la 
visión navina del mundo, tal como consta en un mural pintado en el lugar central de la ASDN, 
apreciable por todos los asistentes a la Fiesta de la Caporalía. 




Por el contrario, los navinos que residen en el centro poblado, alejados de la 
sociedad nacional y global al privarse de las técnicas que les permitirían practicar el 
capitalismo y una participación en el mercado global (capital económico), se alejan 
también de aquellos conocimientos y las relaciones (capital cultural) que los otros 
navinos han adquirido y practicado desde su inserción a la vida urbana hasta hoy, 
desde los vinculados a las técnicas de la pequeña industria, hasta la educación 
superior, como la ingeniería o la administración de empresas, estudiadas en Lima por 
algunos de los migrantes aspirantes a clase media y sus hijos. Esta situación los 
limita cada vez más en la posibilidad de ser caporales en las fiestas patronales, 
privándose así del ascenso social y del consiguiente prestigio en beneficio de su 
estatus en el pueblo navino. 
 
Entre ambos grupos, identificados entre sí como “limeños” (residentes en Lima) y 
“comuneros” (residentes en el centro poblado de Nava), existe una brecha en cuanto 
a la ejecución del capital social a su disposición. Por otro lado, algunos navinos 
residentes en Lima permanecen próximos a una diversidad de alternativas formativas 
que mediante la educación superior les ha permitido acceder a discursos asociados a 
la planificación de proyectos académico-profesionales vinculados a la ingeniería6 y 
sobre todo al del empresariado. Esto los lleva a plantear y liderar estos proyectos 
empresariales de inversión, respaldados por el discurso de la necesidad del 
repoblamiento de la comunidad de origen. La red que integran los navinos residentes 
en Lima, por tanto, no solo representa la movilidad sino el poder de integrar en una 
sola esfera lo urbano y rural, lo nacional y lo comunal, con matrices culturales 
distintas pero unidas e integradas por los navinos como agentes interculturales, 
capaces de movilizarse entre dos visiones del mundo diferentes que tornan uno solo y 
suyo.  
 
He ahí que gravita la fuerza simbólica del automóvil: la experiencia de vivir en el 
espacio cultural hegemónico de la ciudad, a partir del cual los navinos pueden ir y 
venir experimentando ambas culturas, global y local, con el poder de integrar social y 
económicamente la comunidad campesina a una única red con centro en Lima. Esta 
movilidad y desplazamiento intercultural se desarrolla, tal como ya habíamos 
                                                            
6 Un gran número de navinos migrantes así como sus hijos nacidos en Lima ha elegido la ingeniería 




señalado, no en todos los navinos residentes en Lima, sino únicamente entre los 
navinos aspirantes a una nueva clase media urbana. En efecto, los navinos poco 
pudientes son impedidos de planificar proyectos de inversión en el territorio comunal 
debido a su limitado o nulo capital económico; por otro lado, los navinos que 
ostentan el máximo nivel económico, los ricos, tampoco pretenden llevar a cabo 
proyectos de inversión en el territorio comunal, debido a que se muestran poco 
entusiastas con la idea de emprender nuevos proyectos de inversión que no sean en el 
espacio urbano, menos aún en la comunidad de origen, lo que supondría un desgaste 
innecesario de tiempo y de implementación de relaciones sociales, dada la dificultad 
que supone lidiar con los comuneros de la comunidad campesina de Nava, percibidos 
como conflictivos y poco dados a una apertura libera de la comunidad campesina. 
 
Estas iniciativas de proyectos empresariales, por último, distan también de la 
movilidad mínima de los navinos residentes en el centro poblado de Nava, la cual se 
limita a una red microrregional entre Nava, Churín y Oyón, importante para el 
desarrollo de las principales actividades comunales como la agricultura para el 
autoconsumo y el comercio de productos derivados del ganado, pero insuficiente 
para el desarrollo de proyectos empresariales orientados a la industria del consumo 
de servicios y el mercado global.  
 
La capacidad de movilidad, el desplazamiento intercultural así como la 
conectividad y multilocalidad que ostenta el grupo de navinos residentes en Lima 
aspirantes a clase media, son condiciones del poder y el estatus con el cual son 
identificados por los navinos que viven en el centro poblado, y es el motivo por el 
cual estos ven amenazada su práctica política sobre los territorios comunales por los 
proyectos empresariales de los navinos que buscan invertir sobre territorio navino 
desde Lima. 
 
4.2.2 Tensiones políticas por el territorio comunal 
Esto explica la extrema suspicacia con que los navinos del centro poblado tratan a los 
navinos residentes en Lima, adjudicándoles intereses sobre su comunidad 
únicamente con fines lucrativos de tipo capitalista. El interés de los residentes en 
Lima no sería el bien de la comunidad, sino únicamente el dinero que puedan 




residentes en Lima y los que habitan en Nava: estos recelan de los primeros 
acusándolos de intervenir en los asuntos de la comunidad solo a instancias de sus 
intereses económicos. Por el contrario, los residentes en Lima consideran a su 
contraparte como pobres y conformistas, beneficiarios de una JD corrupta y 
opositores de una apertura a la inversión que permitiría la modernización de Nava. 
Esta apertura beneficia principalmente a quienes cuentan con el capital para invertir, 
es decir aquellos radicados en Lima con cierto éxito económico; por el contrario, el 
carácter conservador de la JD había aproximado a los aldeanos navinos al poder y la 
toma de decisiones.  
 
Entre navinos “Limeños” y “de Nava” se ha creado así una crisis precisamente 
debido a la lucha por la supremacía del influjo sobre la toma de decisiones de la JD, 
respecto a favorecer o rechazar los proyectos empresariales que los navinos 
residentes en Lima desean emprender en el territorio comunal. De este modo, la 
recuperación del grado de comuneros por los empresarios navinos “limeños” ha 
posibilitado la inserción social y la integración de la comunidad de origen a su esfera 
económica, pero al mismo tiempo ha propiciado una tensa reorientación de las 
identificaciones a la luz del interés por controlar e influir sobre la JD y la comunidad. 
Esta tensión política tiene un correlato cultural: el paternalismo de los navinos 
“limeños” se tiñe de superioridad por el conocimiento de la legislación, el 
profesionalismo y el capital, ausentes entre aldeanos dedicados a la agricultura y 
ganadería a pequeña escala. Se reproduce así la antigua jerarquía comunal entre 
navinos ricos y pobres, y sus identificaciones respectivas.  
 
El territorio comunal se vuelve en estas circunstancias el centro de intereses y de 
la construcción de relaciones sociales y económicas entre los navinos residentes en 
Lima y los pocos que habitan el centro poblado de Nava. Mientras los primeros 
tienen la ventaja económica de la movilización y la conectividad a redes, los 
segundos buscan aprovechar su proximidad a la Junta Directiva cuya toma de 
decisiones sobre el territorio estaba restringida tradicionalmente a los pobladores de 
Nava. Mientras los primeros ostentan la fuerza económico-empresarial, los segundos 
buscan aprovechar sus ventajas políticas. La diferencia, al parecer, se halla en el 
mayor capital cultural de los navinos residentes en Lima que poco a poco ha venido 




4.2.3 Mecanismos políticos promovidos por los residentes en Lima 
La Junta Directiva7 de la Comunidad Campesina Santo Domingo de Nava ha 
mantenido el poder administrativo tradicional sobre la comunidad en cuanto a 
distribución de tierras y recursos necesarios para la agricultura y la ganadería, es 
decir, el mantenimiento y usufructo de los canales de regadío y el control del sistema 
de turnos de riego, así como la disposición de tierras comunales para cultivos de 
secano. Es además la instancia política encargada de dirigir la toma de decisiones en 
las asambleas respecto de la comunidad. La repentina puesta en valor del territorio 
comunal suscitó un interés político general por ingresar en la JD con el fin de 
controlar el poder detentado.  
 
Para pertenecer a la JD, sin embargo, es necesario ser comunero calificado, y para 
ello se requiere vivir en el territorio de la comunidad8, lo que favorece a quienes 
viven en Nava y limita a quienes no. Esta situación ha sido aprovechada por un 
grupo de comuneros que desde el centro poblado copó la JD y el ejercicio de poder. 
Desde Lima, los navinos interesados denunciaron el secuestro de la JD por una 
cúpula dedicada a lucrar a costa de los recursos de Nava; pero el alejamiento de los 
residentes en Lima los mantenía excluidos del accionar político en la Comunidad 
Campesina, impedidos de contener al grupo de aldeanos que detentaba el poder.  
 
De este modo, el interés de los navinos radicados en Lima por invertir y 
capitalizar en su comunidad de origen se tornó en un interés por “liberalizarla”, 
proceso que ha marcado el devenir de los flujos políticos entre Lima y Nava en el 
último lustro, mediante los siguientes mecanismos: 
 
a) Formalización de la condición de comunero. Empieza con el registro del 
navino titular en el padrón de comuneros calificados —viva o no en territorio 
navino— y continúa con el cumplimiento regular de tareas como la asistencia a las 
asambleas semanales, las faenas, el pago de multas, participación en comisiones, 
entre otras, legitimando así al comunero calificado y validando su voz y voto en las 
asambleas. 
                                                            
7 En adelante JD 
8





b) Participación en la Junta Directiva. Recientemente, los navinos han 
auspiciado desde Lima a un candidato a la presidencia de la JD, afín a sus intereses, 
que hoy va por su segundo periodo. Bajo este auspicio, el presidente ha 
“liberalizado” la comunidad, en beneficio de los navinos “limeños” y para 
descontento de los residentes en Nava. 
 
c) Redacción del Estatuto comunal. La aprobación del estatuto tiene como fin 
regular el poder de la JD y limitar su influjo en caso de uso ilícito del poder, 
mediante penalidades y sanciones. Este mecanismo implica un paso fundamental en 
la apertura de la JD a una orientación que permita una mayor participación y peso 
por parte de los navinos residentes en Lima. 
 
Estos mecanismos han permitido en gran medida una participación de los navinos 
residentes en Lima más activa y efectiva a nivel político que terminará favoreciendo 
a los empresarios con miras a invertir en el territorio comunal, acompañando así a la 
legitimidad social del poder previamente adquirida por la condición de caporales y su 
estatus y prestigio correspondientes. 
 
 
4.3 Proyectos empresariales en la comunidad de origen 
La identificación entre navinos producida por este distanciamiento político extiende 
su carácter de desigualdad a la ejecución de proyectos de inversión por parte de los 
navinos residentes en Lima, objeto de resistencia por parte de los navinos aldeanos. 
Esta identificación se trasluce en la vida urbanizada de los navinos capitalistas y la 
vida económica de los pocos comuneros aldeanos dedicados a la agricultura de riego 
y el comercio ganadero como principales fuentes de subsistencia. La coyuntura 
política y el control de la JD, han provocado entre ambos grupos de navinos 
confrontaciones donde se ha impuesto hasta el momento el poder de aquellos navinos 
residentes en Lima, abriendo el camino a proyectos de inversión orientados a la 
Nueva Ruralidad. 
 
La globalización, proceso de propagación tecnológico-económico capitalista que 




su despliegue social propicia localmente una diversa gama de respuestas culturales 
(Huber 2002: 20), ha llevado al pueblo navino residente en Lima a volver sus ojos a 
la comunidad de origen con una mirada acorde al componente empresarial con el 
cual ha forjado su identidad en la capital. A diferencia del desarrollismo rural 
impulsado en las últimas décadas del siglo pasado desde el gobierno y organismos 
internacionales, la Nueva Ruralidad en la cual se insertan estos proyectos de 
inversión tiene como fin capitalizar la posibilidad de gestión de instituciones y 
gobiernos centrada en la inclusión y la equidad frente a las desigualdades sociales o 
étnicas, y la revaloración del espacio rural como continuidad de lo urbano (Echeverri 
y Ribeiro 2002: 14). 
 
De este modo, lejos de constituir una migración de retorno, los navinos integran el 
territorio comunal desde su residencia en Lima mediante mecanismos sociales e 
institucionales operables a partir de la identidad como capital social. En estas 
condiciones, la desigualdad se reorienta al interior de la estructura del grupo étnico, 
dado que los proyectos de inversión son impulsados por los navinos “limeños”, 
vinculados económicamente al capital y, ahora, al poder propiciado por su creciente 
influjo político sobre la JD. Las pretensiones empresariales seguida por los navinos 
residentes en Lima se orientan así desde el capitalismo sobre el territorio de Nava, y 
lo integran mediante el desarrollo de proyectos de inversión que tienden a la Nueva 
Ruralidad, como la venta de recursos a través de la cantera o arenera de Yanamayo, y 
el turismo rural proyectado en el Complejo Turístico de Rupay. 
 
4.3.1 La cantera de Yanamayo 
La primera empresa de navinos residentes en Lima en iniciar sus actividades en el 
territorio comunal pertenece al rubro extractivo-comercial, y orienta sus ventas a 
aquellas compañías mineras de capital multinacional cuyas plantas de extracción se 
han asentado en comunidades aledañas y circundantes a la comunidad de Nava, en la 
microrregión del alto Huaura. La cercanía a Nava de plantas mineras en actividad 
(Fig. 4.11) o próximas a iniciarla (Fig. 4.12), ha motivado a empresarios navinos 
residentes en Lima, con experiencia profesional en la industria minera, a extraer 
piedra y arena calizas que el caudal del río Huaura deposita en sus orillas en forma 
de canto rodado, en la zona ribereña de Yanamayo, con el fin de ofrecerlas para 





Fig. 4.11. Plantas circundantes a Nava con Plan de Minado en ejecución. A: Compañía de Minas 
Buenaventura S.A.A.: Proyecto Mallay; B: Compañía de Minas Buenaventura S.A.A.: Proyecto 




Fig. 4.12. Concesiones de Beneficio circundantes a Nava. A: Compañía de Minas Buenaventura 
S.A.A.: Planta Mallay; B: Empresa Minera Los Quenuales S.A.: Planta Iscaycruz; C: Compañía de 
Minas Buenaventura S.A.A.: Planta Uchucchacua; D: Empresa Minera Iscaycruz S.A.: Planta de 




Mediante un tratamiento físico, la arena caliza es reducida de volumen hasta adoptar 
la finura requerida para ser empleada en la composición del shotcrete9 (Fig. 4.13), 
producto de alta demanda en la industria minera y particularmente útil en la 
construcción de socavones. Otro producto obtenido de la sedimentación ribereña del 
río Huaura es la piedra caliza, que previamente tamizada y pulverizada es reducida a 
tamaños (¾ y ½ pulgada) que en el mercado de la construcción se conoce como 
grava o piedra chancada (Fig. 4.14), requerida para el mezclado y preparación de 
hormigón. La extracción de la materia prima, su tratamiento físico (Fig. 4.17 y 4.18) 
y el transporte del producto acabado se realiza en un campamento en el mismo  
Yanamayo, a orillas del Huaura, que alberga las oficinas administrativas, dormitorios 
y un comedor (Fig. 4.15, 4.16 y 4.19). 
 
Aunque la primera administración de la cantera de Yanamayo estuvo a cargo de 
empresarios exógenos a la comunidad (nacidos en Pasco), desde julio del 2015 una 
empresa constituida por dos navinos residentes en Lima ha obtenido la concesión 
para administrarla y comercializar sus productos. Estos últimos empresarios han sido 
caporales y graduados en ingeniería, dedicándose uno de ellos a la panificación. 
 
a) Tensiones políticas por la cantera y el influjo en la JD. Durante el 2015, la 
comunidad experimentó tensiones políticas que comprometieron a la Junta Directiva 
precisamente a razón del cambio de administración en la cantera de Yanamayo. Sus 
primeros administradores habrían convenido con miembros de la JD ciertos 
beneficios a cambio de una renovación del contrato entre comunidad y empresa10, es 
decir dádivas consistentes en dinero en efectivo bajo la figura de apoyo a la 
comunidad en los procesos judiciales que venía afrontando11.  
 
                                                            
9 Su denominación en castellano es concreto proyectado. El American Concrete Institute define al 
shotcrete como “mortero o concreto neumáticamente lanzado a gran velocidad sobre una superficie”, 
(ACI 506.2-95, disponible en http://civilwares.free.fr/ACI/MCP04/5062_95.pdf). Variante del 
concreto, el shotcrete ofrece una gran adherencia y rápida compactación dada la alta velocidad de 
disparo; suele emplearse en el campo de la construcción y la ingeniería civil para el revestimiento de 
superficies curvas, estabilización de taludes y refuerzo de estructuras de concreto, entre otras 
aplicaciones. En minería suele ser usado para el revestimiento interno de túneles.  
10 En este primer contrato entre comunidad y empresa se usó en la figura de empresa comunal, a 
diferencia de la administración actual, que ha empleado la figura legal de concesión por concurso. 
11 Procesos seguidos a causa de litigio por tierras. Algunos navinos, avistando la posibilidad de 
proyectos de inversión en territorio comunal a mediano plazo, reclaman la expropiación de sus tierras, 
alienándolos de la comunidad con el fin de hacer valer sus derechos por concesión de la obra de 





Fig. 4.13. Arena caliza tratada para shotcrete, a partir de los sedimentos del río Huaura en Yanamayo 
 
 
Fig. 4.14. Grava o piedra chancada de ½ y ¾ de pulgada, tratada a partir del canto rodado 
 
  
Fig. 4.15. Cargadores frontales transportan arena y piedra sedimentada, y productos acabados. A la 






    
Fig. 4.16. Cantera de Yanamayo en el fondo del valle navino, entre el curso del río Huaura y la 
carretera Churín-Oyón. La intervención del cauce genera lagunas artificiales que viabilizan la 




Los residentes en Lima percibieron en la JD un “arreglo” detrás del favorecimiento 
que esta brindaba inicialmente a los primeros administradores de la cantera que 
buscaban continuar beneficiándose de las ganancias por venta de los recursos 
comunales a cambio de un monto mínimo para los pocos comuneros que aun habitan 
Nava y poco más para los miembros de la JD. Los residentes en Lima propusieron 
entonces fiscalizar las cuentas correspondiente a ingresos y egresos, y rehacer el 
contrato para mejorar el porcentaje de ganancia para la comunidad, ante lo cual la JD 
se opuso, no permitiendo fiscalización ni intervención alguna de los residentes 
limeños, de modo tal que los administradores podían continuar operando con el 
permiso de la JD. Para los navinos “limeños”, la administración de la cantera hace lo 
que quiere en la comunidad a cambio de una “caja de cerveza” para los miembros de 
la Junta Directiva, mientras que para los comuneros residentes en el centro poblado, 
los “limeños” solo están interesados en “sacar su tajada” de la comunidad.  
 
Dada la poca apertura de la JD, los navinos residentes en Lima postulan a un 
candidato que pueda “democratizarla”, el cual termina siendo elegido según el 
sistema de votación comunal (votan los comuneros) con amplia participación de los 
residentes en Lima. La serie de cambios que dirige y ejecuta se orienta a “liberar” a 
la comunidad y abrirla a los navinos residentes en Lima, lo que termina por favorecer 
a los nuevos y actuales administradores. Mediante un concurso, la JD otorgó la 
concesión de la cantera a un consorcio de dos navinos residentes en Lima, cuya 
propuesta demostró en números un mayor beneficio para la comunidad frente a su 
rival, quien vio así terminados sus días al frente de la cantera. 
 
El capital cultural obtenido tanto a partir de la educación superior universitaria 
(ingeniería de minas) de los navinos consorciados en esta empresa, como su 
experiencia comercial en Lima, les ha permitido advertir la rentabilidad de llevar a 
cabo esta empresa en el territorio de su propia comunidad, dada la demanda del 
shotcrete en el mercado global. En efecto, el uso de shotcrete “para el soporte de 
superficies y otras aplicaciones continúa incrementándose internacionalmente. Las 
razones para esto incluyen un aumento del conocimiento entre ingenieros y 
constructores, particularmente en países en vías de desarrollo, de las posibilidades y 





Por otro lado, siempre en términos del mercado, los navinos que actualmente 
administran la cantera ofrecen productos con valor agregado a sus clientes, que 
posibilita mayores ingresos para la comunidad, un argumento de peso en el intento 
de persuadir a la comunidad de tener una mejor oferta que su rival. 
 
Todo este proyecto empresarial ha podido ser materializado dada la recuperación 
de la identificación como comuneros navinos que tras décadas de migración y 
residencia en Lima había quedado relegada. La condición de comuneros legítimos 
otorgó a los socios de la actual cantera la posibilidad perfomar esta identidad frente a 
sus potenciales clientes (compañías mineras) con el fin de lograr acuerdos en 
beneficio de su empresa frente a sus rivales no navinos.  
 
Finalmente, el prestigio y estatus como condiciones para ser atendidos y 
respetados corresponde a la experiencia de ser ex-caporales en el caso de ambos 
socios. Al ser caporales, simbolizan el prestigio adquirido al haber realizado una 
fiesta para su pueblo, la Caporalía, manifestación del poder socioeconómico que 
ambos han  logrado junto a sus parentelas, reflejo del éxito comercial, pero también 
de la formación superior, forjados en Lima. 
 
R. S.: Nosotros al ser hijos navinos y profesionales navinos —también somos 
comuneros, somos comuneros porque estamos inscritos como comuneros—, eso 
hace que las empresas de alguna manera tengan mayor aceptación para poder 
proveerles de lo que nosotros producimos, lo que elaboramos, lo que 
transformamos, se puede decir, dándole un mayor valor agregado a la cantera.  
La cantera, antes, consistía solamente en zarandear las piedras: de acuerdo a su 
granulometría, se sacaba piedras grandes de 6 a 8 pulgadas, piedras medianas de 
¾ de pulgada, y además también piedra de ½, arenas y hormigones, solamente 
como proceso de zarandeo. Ahora nosotros lo que estamos haciendo es poniendo 
una planta de chancado que va a producir piedras chancadas de diferente 
granulometría, con la finalidad de usarse en la industria de la construcción con 
mayor efectividad y con mejores características para la construcción, lo cual nos 





Fig. 4.17. Excavadora conduce arena y piedras sedimentadas al área de tamizado por volúmenes 
 
 
Fig. 4.18. Zaranda para obtención de piedras calizas de diferente tamaño y serie de tamices 
 
 
Fig. 4.19. Panorama de la cantera de Yanamayo con lagunas artificiales y montículos de grava listos 




b) Empresa de Nueva Ruralidad y el discurso del desarrollo. Otra de las 
ventajas capitalizadas por los empresarios navinos residentes en Lima actualmente al 
frente de la cantera es el trato con el personal de las compañías mineras, ya que al ser 
comuneros y además ser formados como ingenieros en Lima  les es permitido 
plantear, negociar y llegar a ciertos acuerdos que favorecerían a la imagen tanto de la 
empresa concesionaria de la cantera de Yanamayo como la de sus clientes: a partir de 
la incorporación de comuneros locales al personal contratado, se pretende efectuar 
una acción de responsabilidad social que permita una buena relación entre minera y 
comunidad mediante el empleo de trabajadores nativos y el acuerdo comercial con 
una empresa formada por los comuneros locales.  
 
Esto se entronca pues con el discurso del desarrollo de Nava, en base a las 
oportunidades económicas resultantes no solo del empleo de mano de obra local en 
las labores de la cantera, sino de las posibilidades para hacer que la comunidad 
“progrese”, encuentre al fin ese “progreso” que le ha sido negado y que ahora es 
posible dado el mayor margen de renta que importa para la comunidad una gestión 
adecuada de la cantera. 
 
R. S.: Y además también se puede decir estamos dando bastante énfasis a dar 
trabajo a los mismos navinos, a los mismos hijos navinos. Así que aquí por 
ejemplo de 11 trabajadores que estamos en estos momentos, se puede decir que 
prácticamente estamos trabajando 6 de Nava. Y muy probablemente 2 de 
Pachangara tengan que venir a trabajar también, un pueblo cercano.  
 
Entonces eso hace que las compañías mineras, lo hemos conversado, y habiendo 
cierta fluidez en el sentido de conversar con nosotros, ya que A. S. es ingeniero 
metalurgista y yo soy [ingeniero] minero, nos entendemos con facilidad con ellos 
y somos fácilmente aceptados en un diálogo comercial, y habida cuenta, como te 
digo, de nuestra posición como comuneros. 
 
Es así como R. S., ingeniero de minas residente y formado en Lima, empresario 
panificador y caporal, respetado entre el pueblo navino, colidera hoy la empresa 
concesionaria de la cantera de Yanamayo en Nava, respaldado por la nueva JD 
llegada al poder gracias al ímpetu de un grupo de navinos “limeños”, entre los cuales 




navinos residentes en Lima lideran la inversión en Nava, dada sus posibilidades de 
capitalización; posibilidad inexistente en el caso de los aldeanos, atentos más bien a 
la renta que por derecho les corresponde como comuneros ante cualquier proyecto 
cuya actividad ocupe total o parcialmente las tierras comunales. 
 
De ahí el empeño de estos últimos por impedir que la JD se extienda a la 
participación de los navinos “limeños” y puedan estos extender su influencia y 
controlarla. La tensión consiste en el poder que permita controlar de la JD: mientras 
los residentes en Nava buscan mantenerla cerrada bajo la institución de la comunidad 
campesina basada en miembros residentes en el centro poblado, los residentes en 
Lima buscan en cambio romper estos límites en un afán de “liberalizarla” o 
“democratizarla”, para poder participar en las decisiones de la JD.  
 
Esta tensión se manifiesta en una mayor capacidad de acción política por parte de 
los navinos residentes en Lima. Por ejemplo, los hermanos M. A. y B. A., ex 
miembros del Partido Aprista Peruano (PAP), el primero contador y el segundo 
empresario panificador, han ostentado el cargo de presidentes de la ASDN (el último, 
presidente vigente durante nuestro trabajo de campo). El primero goza de un respeto 
en toda la comunidad por su activismo como fundador e impulsor de la ASDN, por 
lo que su presencia es crucial e imponente en las asambleas de la JD a las cuales 
acude siempre que hace falta firmeza y persuasión en favor de los residentes en Lima 
ante una posible decisión o votación que comprometa el voto o la opinión de los 
miembros de la comunidad.  
 
El comunero y fundador de la ASDN, M. A., se constituye así en una especie de 
nuevo gamonal cuyo criterio se impone y respeta a regañadientes por los habitantes 
del centro poblado, quienes pretenden mantener su control sobre la JD. Por su parte, 
B. A. ha viabilizado la selección y candidatura del reciente presidente de la JD, G. 
O., residente en Lima, comprometido con la “liberalización” de la comunidad, lo 
cual favoreció eventualmente en un equilibrio del poder de decisión de la JD. Como 
consecuencia de ello, liberada ya la JD, se aceptó otorgar como nuevo concesionario 
de la administración de la cantera al proyecto empresarial encabezado por los dos 





c) La arenera de Shishinqala. La frustración de la renovación de la concesión a 
los primeros administradores de la cantera dejó inconformes a los miembros de la JD 
que la promovían, por lo que encabezaron una oposición local a la presidencia de 
G.O. al frente de la JD. Tal es el caso de E. O.12, uno de los miembros de la JD más 
interesados en renovar el contrato a los anteriores administradores de la cantera con 
la expectativa de acumular beneficios no solo a costa de la JD sino en función de los 
convenios que la comunidad de Nava pudiese efectuar. Sin embargo, este ha sido 
compensado considerando que durante la gestión de la actual JD se ha tenido a bien 
otorgar a la nueva empresa de E. O. la concesión de una pequeña cantera de arena 
fina en Shishinqala, en la zona periférica de Nava, la más cercana al siguiente 
pueblo, el centro turístico de Churín.  
 
 
Fig. 4.20. Ferretería de E. O. en Churín comerciando arena extraída de Shishinqala 
 
El comunero E. O. comercializa la arena que extrae de la arenera de Shishinqala en la 
ferretería de su propiedad en las afueras de Churín, en funcionamiento desde el 2013 
(Fig. 4.20), abierta tras advertir los beneficios comerciales de llevar un negocio de 
ese tipo al dinámico mercado turística en dicha localidad, en permanente de 
construcción y remodelación, pero sobre todo avizorando el potencial beneficio que 
constituye el reciente fenómeno de la remodelación de las casas familiares realizada 
por los navinos residentes en Lima. Si antes E. O. comerciaba arena fina que extraía 
de Shishinqala sin autorización, hoy es legalmente el concesionario encargado de 
administrarla. 
                                                          




Ambas concesiones canteranas, Yanamayo y Shishinqala, otorgadas a navinos 
residentes en Lima demuestran que la JD de la comunidad de Nava viene 
promoviendo a empresarios navinos “limeños” quienes hacen valer su prestigio y 
poder para consolidar sus relaciones sociales y políticas en la comunidad de origen 
mediante su influjo en la JD, con el fin de realizarse económicamente mediante la 
empresa en territorio comunal, su ingreso al mercado y su capitalización.  
 
En un balance final, el prestigio y el estatus ostentados están avalados 
legítimamente por el rol de estos empresarios como caporales, organizadores de la 
Fiesta de la Caporalía, donde demuestran ante la comunidad en pleno su poder 
social y económico. Dicho prestigio y estatus permitió una mayor aceptación de los 
ingenieros navinos asociados para administrar la cantera de Yanamayo por parte la 
comunidad, orientando así el capital social de estos excaporales en el sentido de sus 
proyectos empresariales. 
 
d) Identidad, empresa y progreso. El discurso de desarrollo se adapta al poder 
de los caporales-empresarios pues ahora el progreso de la comunidad se piensa ya no 
proveniente de instituciones exógenas como el estado, son los propios navinos 
quienes están en la posibilidad de ser agentes de desarrollo para su pueblo mediante 
este tipo de empresa. La identificación con la comunidad de origen por parte de los 
empresarios navinos residentes en Lima reluce a medida que sus proyectos 
empresariales se desarrollan eficientemente y con ellos, las posibilidades de 
“progreso” para la comunidad. De esta manera, ellos responden al reconocimiento y 
responsabilidad que les otorga el pueblo llevando prosperidad a su comunidad, tal 
como un día lo hicieran como caporales en un contexto ritual en honor a Santo 
Domingo y Cuntín, poniendo en escena una ética del trabajo que concilie poder 
socioeconómico y abundancia para el pueblo navino. Tal es el caso de R. S., 
empresario  de la cantera de Yanamayo. 
 
R. S.: Yo me siento bien. Me siento bien porque en Lima obviamente las 
actividades que uno realiza de repente extraprofesionales de alguna manera tiene 
una vida mucho más agitada. Entonces acá me siento en mi habitat. [...] Lo digo 
por Yanamayo, por Nava, lo digo por el ambiente... [...] Me siento hecho. Me 
siento con un cierto grado de realización. Porque en primer lugar estoy en el 




iluminado por la luna, me parece que es maravilloso. Y es realmente lo más 
cercano al paraíso. Me siento bien. Respiro un aire más puro. Me siento con más 
energía.  
 
Pero algo más importante: sé que estoy haciendo algo por mi tierra, por mi 
terruño, por mi pueblo. Porque no estamos obrando mal. Estamos obrando 
conscientemente con nuestro pueblo. No estamos haciendo negocio bajo la 
manga, estamos pagando lo que la comunidad debe ganar. Y sabemos que se 
merece ganar así. Y si la oportunidad fuera mejorar económicamente la 
situación, lo haríamos. Y no solamente vamos a ver a la actividad económica que 
realizamos, sino también hacer y diversificar mucho más las expectativas que 
tiene el pueblo para hacer inversiones acá. Pensamos por ejemplo hacer en Wayu 
o en Rupay hacer ese proyecto turístico de baños termales allí. Los vamos a 
apoyar, ese es nuestro objetivo [...] para que el pueblo tenga una actividad 
económica de la cual pueda vivir y pueda progresar. [...] Y bueno, por qué no 
decirlo, también pensamos de repente diversificar un poquito para que el pueblo 
pueda tener [...] la vez pasada por ejemplo tuvimos la suerte de visitar las altas 
punas de Nava, terrenos ubicados más o menos a 4000 msnm, hay lugares planos 
los cuales pueden ser favorables para el cultivo de maca en forma masiva. Y la 
maca es un boom en el mundo. Eso por ejemplo es una gran cosa [...] Y eso 
puede ser un proyecto en otra etapa, un poquito más de tiempo para realizar, y 
que el pueblo o algunos inversionistas puedan tener la oportunidad de 
beneficiarse, pero sobre todo también beneficiar al pueblo. Hacer contratos 
adecuados, contratos en los cuales también el pueblo se beneficie. 
 
e) Intervención y prevalencia sociopolítica de los residentes en Lima. El caso 
de la cantera de Yanamayo es la muestra de una corriente que impulsada por los 
navinos residentes en Lima ha logrado ampliar el abanico de representación política 
en la JD para poder invertir empresarialmente en territorio comunal, integrando así a 
la comunidad de origen a su ámbito económico, mediante el siguiente mecanismo: 
 
• Extensión de la categoría de comunero calificado a navinos residentes en Lima. 
 
• Candidatura de navino residente en Lima —comunero calificado— a la 
presidencia de la JD13 para que represente y apoye a empresarios y desarticule 
una JD que favorecía únicamente a los residentes en Nava. 
 
                                                            




• Ya en la presidencia de la JD, el presidente favorece la autorización a 
empresarios que desde Lima buscan integrar a la comunidad de origen a su 
ámbito económico. 
 
• Otros recursos que posibiliten la apertura de la JD como la aprobación de los 
estatutos comunales y de su reglamento, que permitan desactivar una 
exclusividad política que hasta hace unos años privilegiaba la representación de 
los comuneros residentes en el centro poblado de Nava, poniendo en riesgo un 
exceso de poder en manos de sus miembros respecto de las decisiones de la 
comunidad. 
 
Recuérdese que la cantera de Yanamayo había sido inicialmente administrada por un 
primer concesionario avalado por una JD de este último tipo, cerrada a la 
representación y participación de los navinos “limeños”, que mantenía relaciones 
cercanas entre dicha empresa y la JD. Ante el proceso de intervención política de 
estos últimos, ya con una nueva JD afín a los intereses de los residentes en Lima, un 
miembro de la antigua JD se favoreció —tras una virulenta oposición inicial— con la 
autorización para administrar un concesionario menor, la arenera de Shishinqala. 
 
Conviven en un mismo territorio, empresas e inversores navinos residentes en 
Lima (ahora en permanente traslado Lima-Nava para la gestión de sus empresas) 
pero con dimensiones de capitalización económica dispares como son la cantera de 
Yanamayo, orientado al mercado industrial de compañías mineras de la 
microrregión, y la arenera de Shishinqala, orientado al mercado de consumidores 
individuales: el capital social y el capital económico terminaron favoreciendo a los 
primeros empresarios. Ambos casos, sin embargo, son dos tipos de un fenómeno 
similar: la integración de la comunidad de origen al ámbito económico desde Lima 
mediante la empresa y la capitalización bajo el influjo del entorno global. 
 
4.3.2 El Centro Turístico de Rupay 
A diferencia de la cantera de Yanamayo y la arenera de Shishinqala, el Complejo 
Turístico de Rupay es un proyecto en ciernes pero de una mayor envergadura tanto a 
nivel económico como social en tanto se construye en base a la conexión de los 




que supone la intervención sobre el territorio comunal de factores políticos, 
económicos y de modos de vida al influjo de la globalización. La empresa en ciernes 
está vinculada al servicio turístico de los baños termales pensado como un centro 
turístico orientado a la experiencia del descanso y tiempo libre en el entorno rural, 
con un impacto positivo en el desarrollo de la comunidad. 
 
a) Comercio turístico en el balneario de Churín. Los navinos han 
experimentado indirectamente el comercio turístico mediante el consumo de los 
servicios que ofrece el balneario de Churín, capital del distrito de Andajes, a escasos 
16 km río abajo del centro poblado de Nava. Afamado en la cuenca del Huaura por 
sus baños termales, Churín es uno de los sitios con mayor afluencia turística de los 
andes centrales en el departamento de Lima14. Según consideran sus visitantes, estos 
baños termales gozan de propiedades terapéuticas, razón por la cual una gran parte 
de aquellos se compone de adultos y adultos mayores, haciendo de Churín un lugar 
ideal para el turismo familiar. Otro factor para su alta demanda corresponde a la 
facilidad del acceso vial, dado que se halla a tres horas de Lima en auto y a seis horas 
en bus, permitiendo un acceso inmediato a los visitantes de la metrópoli limeña. 
 
El importante flujo de turistas ha convertido a Churín en un foco comercial para 
los pobladores de las comunidades cercanas y algunos comerciantes trashumantes 
provenientes de Pasco, sobre todo en temporada alta, es decir durante el periodo 
correspondiente a las vacaciones de verano en la urbe y los “feriados largos” 
propuestos por el estado peruano con el fin de promover el consumo turístico. Estos 
comerciantes ocupan sus calles para la venta de productos perecibles como granos, 
chuño y harinas (Fig. 4.21) o bien frutos, miel, y dulces locales (Fig. 4.22). Entre los 
comerciantes se hallan pobladores del distrito de Paccho y la Comunidad Campesina 
San Agustín de Puñún (Fig. 4.23), ubicados entre 15 y 20 km de distancia río abajo. 
Algunos navinos también practican la venta de perecibles en el mercado de Churín, 
sobre todo de queso. A estos se suman a los negocios (Fig. 4.24) dedicados a 
artículos asociados al balneario (ropa de baño, bolsas, sombreros, etc.), artesanía, 
ropa (chalinas, mantos, chompas, etc.) y accesorios (billeteras, mochilas, brazaletes, 
aretes, etc.).  
                                                            






Fig. 4.21. Comerciante trashumante de chuño, granos y harinas, proveniente de Pasco 
 
 
Fig. 4.22. Comerciante local de alfajores, miel y otros dulces 
 
 




El comercio turístico de Churín conjuga la representación de por lo menos tres 
formas de identificación en la comercialización de sus productos y servicios: 
 
• Productos cuyos diseños combinan motivos, juegos de colores e imaginería 
ícónica en una mezcla ambigua que llamaremos estética ecléctico-andinista. Ella 
está asociada al nombre “Churín”, expresando así el vínculo entre el lugar y un 
carácter propiamente “andino” y “peruano” (Fig. 4.25 y 4.26). 
 
• El paisaje rural y la experiencia de lo natural, por el cual el origen de las aguas 
termales se atribuye a un contexto paisajístico específicamente rural. Lo rural 
acoge lo “natural”, en tanto sol, tierra, agua cuya particularidad es ser más 
“sana” para el hombre. Lo natural propio del contexto rural explica las 
propiedades curativas del paisaje: así como las aguas termales, también el aire, 
el sol, el paisaje serán más sanos, y por lo tanto terapéutico frente a los males 
generados en la urbe. Los visitantes recurren y consumen la experiencia del 
espacio rural para “curarse” de los males asociados a la vida en la urbe.  
 
• La pretendida legitimación de una condición patrimonial asociada al logotipo de 
la “Marca Perú” estampada en los productos, denota una situación de consumo 
de “lo peruano” tal como este ha sido institucionalizado, propiciando una 
preferencia por el consumo de lo nacional (Fig. 4.26 y 4.27). 
 
 
Fig. 4.24. Puesto comercial de artículos turísticos, recreativos, ropa y accesorios asociados al 






Fig. 4.25. Estética ecléctico-andinista en chalinas, mochilas, morrales, chullos, carteras, bolsos 
 
 
Fig. 4.26. Dos bolsos de estética ecléctico-andinista en los cuales resalta “Churín” y la marca “Perú” 
 
  
Fig. 4.27. Nótese en los bolsos, morrales y maletines los motivos ecléctico-andinistas con el distintivo 






    
Fig. 4.28. Hotel propiedad de empresario navino.  









b) Comercio turístico en el territorio comunal. En los últimos años, algunos 
navinos residentes en Lima han invertido en Churín con distinto capital en el rubro 
de la hotelería, un pilar del comercio turístico junto a los baños termales. A pesar de 
la rentabilidad de este tipo de negocio, los empresarios navinos insisten en que el 
mercado de la hotelería en Churín ha quedado saturado debido a la abundante oferta 
de todo tipo. En efecto, es posible hallar un gran número de hospedajes en el centro, 
donde precisamente suelen ubicarse los hospedajes de empresarios navinos (Fig. 
4.28,  4.29 y  4.30); solo recientemente, empresarios no navinos han construido 
hospedajes en el área rural de Churín, en las afueras del centro, buscando aprehender 
para el consumo aquella experiencia del paisaje natural valorada por los turistas en 
busca de distinción. 
 
En estas circunstancias, algunos navinos residentes en Lima han ensayado 
primeras experiencias de comercio turístico en el territorio comunal mediante la 
implementación de  un hospedaje y un restaurante.  
 
El hospedaje de nombre “El Rancho de Tomaza”, construido por el ex-caporal H. 
A., constituye la primera experiencia hotelera dentro del territorio comunal, en el 
interior del centro poblado (Fig. 4.31). H. A. aprovechó la organización de su 
Caporalía para reconstruir la casa familiar con el fin de poder albergar en ella a 
todos los concurrentes a la fiesta a su cargo (Fig. 4.32). Posteriormente, una vez 
concluida la festividad, la vivienda serviría como hospedaje para todo aquel visitante 
temporal que decida pasar unos días en la comunidad, pues los navinos sin casa 
familiar en el centro poblado de Nava debían alojarse obligatoriamente en un 
hospedaje de Churín. Con “El Rancho de Tomaza” cualquier visitante puede 
hospedarse en el mismo centro poblado, aun cuando no tenga casa familiar alguna.  
 
Por otro lado, el uso del término “rancho” canaliza el carácter global del mercado 
turístico al vincular el hospedaje navino al imaginario del latifundio norteamericano 
o de una granja caballar como referente de prosperidad rural. De este modo la oferta 
exalta la experiencia de lo campestre, lo exótico y lo agreste, y el consumo de un 
modo de vida asociado a ella, manifestándose así el discurso del turismo rural y del 
desarrollo, así como del ocio y la casa del fin de semana con la que el empresariado 




Una segunda experiencia comercial turística en el territorio comunal es la 
desarrollada por el restaurante dominical, iniciativa de S. M., empresario navino 
residente en Lima. El negocio abre todos los domingos, aprovechando los días de 
asamblea comunal en los cuales los navinos residentes en Lima suelen llegar al 
centro poblado por el fin de semana (Fig. 4.33). Como el alojamiento en el caso “El 
Rancho de Tomaza”, los visitantes sin casa familiar deben movilizarse hasta Churín 
para ubicar restaurantes. Ante esto, S. M. ha habilitado un restaurante de desayuno y 
almuerzo los fines de semana en el mismo centro poblado, para lo cual transporta en 
su camioneta los insumos necesarios para la cocina y atención desde Lima, cubriendo 
de este modo la demanda de comida por parte de los visitantes navinos. 
 
 Los platos que ofrece S. M. en su restaurante de fin de semana son reconocidos 
por todo navino, desde el sudado de trucha (Fig. 4.34) o trucha frita (pez obtenido del 
río Huaura), hasta el cuy o el pari que se consume en la Fiesta de la Caporalía, 
pasando por la ia, sopa hecha de leche fresca, queso, huevos y muña, o la cachizada, 
hecha de requesón, ají verde (chinche, culantro, perejil) y rocoto (Fig. 4.35) que 
acompaña a la papa sancochada. En ese sentido, el restaurante también explota la 
oferta de insumos “naturales” en la preparación de sus platos, propios del territorio 
navino, elemento de distinción por encima de los insumos industriales utilizados en 
la ciudad. S. M. explica la presencia en Nava de los empresarios navinos residentes 
en Lima y de sus recientes proyectos de inversión en territorio comunal. 
 
S. M.: Hay mucha gente que viene día sábado [a Nava], ¿qué hacen? Van a 
Churín, comen y regresan nuevamente. Lo que nosotros queremos es que la 
gente se quede acá. Si [tienes donde] comer [en Nava], te vas a quedar y ahí 
mismo vas a dormir, entonces no hay necesidad de estar bajando [a Churín]. 
Usted que fuese, viene de visita y quiere probar un potaje: “Señor, yo lo atiendo 
en el momento” “Ya, muy bien, pero al instante”. Usted va ir satisfecho, con lo 
que tú has visto, conoces, y a la próxima: “¿Sabes qué hermano?, no me quedo 
en Churín, vamos a tal sitio”. Ahora que la pista, todo nos ayuda [...] Yo creo 
que nos va a dar un poquito más de viabilidad a todos estos cambios.  
[...] 
Comensal: Ahorita acá nuestra comunidad tiene problemas. El problema de hace 
tiempo es que no hay población y eso está haciendo que nosotros ya regresemos 
también a vivir acá, a ver por el pueblo. Acá también, qué te digo, hay un 




S. M.: Había, con las autoridades. 
Comensal: El pueblo está de cabeza... 
— ¿Su presencia podría mejorar esto? 
Comensal: ¡Claro! Ya venimos con otras ideas 
 
Desde la hotelería en Churín hasta el restaurante dominical y la casa hospedaje, los 
empresarios navinos residentes en Lima han venido desarrollando una serie de 
iniciativas empresariales insertas en el mercado turístico que explotan el territorio 
comunal y las relaciones sociales entre navinos para la capitalización individual y 
contribuir así en el desarrollo de la comunidad. 
 
 





Fig. 4.32. La casa hospedaje “El Rancho de Tomaza” albergó al pueblo navino en la Fiesta de la 





Fig. 4.33. Atención en restaurante de comida tradicional abierto por navino residente en Lima 
 
 
Fig. 4.34. Sudado de trucha del río Huaura 
 
 




c) Inversión empresarial: distinción, capitalización y desarrollo. Estos 
proyectos empresariales intentan recoger la demanda que en el mercado global 
poseen el turismo rural y el consumo de productos y servicios “naturales”, en tanto 
experiencia de distinción para el consumidor urbano en su búsqueda de alternativas 
“saludables” a su vida en la ciudad. Esta distinción estaría asociada a los nuevos 
significados sociales de calidad que en el marco de la globalización son atribuidos a 
lo “natural” y de lo rural, incluyendo la cultura material e inmaterial como elementos 
de la oferta, de modo tal que “[l]a naturaleza, el territorio, la historia y la cultura 
constituyen así en los vínculos que conectan con la calidad del producto, en los 
garantes de su valor añadido de cara al mercado” (Aguilar 2014: 91). Los 
empresarios navinos residentes en Lima identifican al territorio comunal navino de 
acuerdo a esta valoración, así como a los productos y servicios que su territorio 
permite comercializar. 
 
Ante esta posibilidad, el empresariado navino se muestra dispuesto a la inversión 
en el territorio comunal e incursionar así en la industria turística mediante empresas 
orientadas a la Nueva Ruralidad. En términos societarios, sin embargo, prefiere 
permanecer ajeno a la institucionalidad de la comunidad campesina y sus acciones, 
susceptibles al influjo de intereses de los miembros de la JD, evitando por ello la 
figura de la empresa comunal. En efecto, si un lugar tiene el desarrollo comunal, este 
sería paralelo a la capitalización independiente de sus empresarios residentes en 
Lima, capitalización que daría pie a una renta para la comunidad por la concesión y 
al posterior uso de dicha renta en la implementación de acciones orientadas al 
desarrollo comunal.  
 
Al respecto de las posibilidades de capitalización por inversión en la comunidad y 
la relación de la JD con el empresariado navino, manifiesta lo siguiente P. S., 
empresaria dedicada a la industria de la panificación en Lima: 
 
P. S.: ¡Uf...! Tenemos para hacer hoteles, tenemos para hacer restaurant 
campestres, tiene para hacer piscicultura, para hacer, no sé, varias cosas se puede 
hacer, sembrar productos orgánicos. Se puede hacer, hay. Hay personas que 




capital. [...] El último planteamiento que le hemos hecho a G.15, fuimos con P.16 
un día que conversamos con él, le dijimos “Que se junten unos 10 empresarios, 
ya, con 10 mil dólares cada uno: por 100 mil dólares, pueden hacer, podemos 
hacer que se explote la arena y que se beneficie la comunidad”.  
— Como una especie de... 
P. S.: Un consorcio, un consorcio, claro, consorciándose 
— ¿Y una empresa comunal? 
P. S.: No, no, no. Yo sé por conocimiento de causa de que como comunidad las 
compañías mineras no quieren trabajar con las comunidades, pero sí pueden 
trabajar con una distribuidora. Entonces significaría que la distribuidora podría 
ser el consorcio que tenga un contrato con la comunidad, que haya un acuerdo 
que la comunidad también gane y gane el consorcio ¿no? Pero todo legalmente. 
 
d) Consumiendo la experiencia del paisaje rural y la casa de descanso. 
Aplicando el discurso del turismo rural así como del ocio y la casa de fin de semana, 
los navinos residentes en Lima experimentan la distinción mediante el consumo de 
su propia tierra comunal. Los navinos consideran que dada la contaminación y la 
delincuencia urbana, pueden hallar en su comunidad de origen la calidad de vida que 
no tienen en Lima. De este modo, mediante la estancia temporal en las casas que 
vienen refaccionando y el consumo del paisaje rural de Nava, los navinos residentes 
en Lima pueden experimentar el aire, tierra y agua puros, procurándose una vida que 
no pueden llevar en la capital.  
 
Los navinos adultos mayores pueden descansar en Nava disfrutando en la vejez 
las bondades naturales de su tierra natal, mientras los jefes de hogar y los jóvenes 
piensan el territorio comunal como lugar de descanso vacacional o de weekends. 
Bajo esta premisa vienen refaccionando las casas familiares, implementándolas de 
los servicios urbanos básicos (luz, agua, desagüe), ya disponibles, con el fin de 
alojarse cómodamente cuando así lo deseen. Para los navinos residentes en Lima, la 
remodelación de la vivienda familiar y su habilitación no solo permite legitimar la 
condición de comunero calificado, sino también experimentar la distinción mediante 
el consumo de su tiempo libre en el entorno rural y “natural” de su comunidad de 
origen.  
 
                                                            
15 Se refiere al Presidente de la JD entre el 2014 y el 2017. 




Esta refacción de viviendas, sin embargo, no significa una estancia permanente, 
por el contrario, la estancia temporal valida su condición de “casa de fin de semana” 
o “casa de vacaciones” en función a la cual los navinos pueden consumir este modo 
de vida, manteniendo su residencia fija en Lima. No se trata por tanto de una 
migración de retorno en el caso de los navinos residentes en Lima, sino de habilitar 
para la estancia temporal las viviendas familiares en la comunidad de origen con el 
fin de legitimar su condición de comuneros calificados y validar así sus derechos 
comunales ante probables rentas o beneficios futuros, además de reactivar su 
participación política ante la JD en las asambleas; por otro lado, logran consumir una 
experiencia de distinción en el contexto del mercado global. A continuación, G. O. 
describe la experiencia de la reconstrucción de la casa familiar que viene realizando 
junto a sus hermanos: 
 
G. O.: El que menos está pintando sus casas. [...] Sé que están pintando, 
mejorando. Vamos a poner pues que están pintando su casa como cinco o seis. 
Diez será. A parte, en la entradita del pueblo que está el arco que dice 
“Bienvenidos a Nava”, ahí nomás entras a la mano derecha han hecho dos casas 
bien bonitas de material noble. [...] Están construyendo como te digo. 
[...] 
antes la gente no tenía comodidad, no tenía desagüe, no tenía su baño propio. 
Tenía que estar así incómodo, ahora ve que todo eso es como en Lima, como en 
la costa. Ahora puedes llevar licuadora, puedes llevar televisor, puedes tener todo 
como acá. Y ya pues, la gente está como dicen pues “ya hemos trabajado tanto, 
ahora hay que disfrutar pues nuestro pueblo, hay que venir, hay que estar, y 
después también podemos regresar a Lima, a ver a nuestros hijos, traer nuestro 
[sic] y luego vuelta nos venimos al pueblo.  
— ¿Piensa arreglar su casa para vivir ahí? 
Claro, pero no quedarnos del todo, pues. Porque como ya tenemos aquí la 
familia, aquí ya estamos realizados. Entonces yo no me puedo ir dejando todo, 
claro se quedan mis hijos pero es mi casa, yo también qué hago en el pueblo, en 
el pueblo tampoco no hay nada. Lo malo es que ahí no puedes hacer ni un 
negocito si quiera, no hay. 
 
Por su parte, el adulto mayor A. S. y su hija G. S., describen sus planes de 




posibilidad de capitalizar su usufructo mediante un posible negocio o 
empresa asociada al comercio turístico: 
 
— ¿Ustedes piensan también hacer una casita? 
G. S.: ¡Sí! Sí, mi hermano, o sea mi papá le ha cedido el terreno. Tengo un 
hermano, menor que yo, mi papá también ha dividido sus cosas ya ¿no? entonces 
ese terreno le corresponde a él. De acá a dos añitos ya lo va a habilitar, va a hacer 
una zona campestre para ir nosotros. [...] como la gente está que lo ve, que quiere 
que le alquile, que quiere hacer una cosa otra cosa, entonces le hemos dicho que 
no, mejor que él lo va hacer. 
[...] 
A. S.: Hacer un alojamiento 
G. S.: Puede ser... 
A. S.: Un hospedaje, quizá por ahí otras cositas más 
G. S.: Claro, como que también para nosotros mismos [...] o sea nosotros por 
ejemplo allá viajamos tres o cuatro veces al año. Nosotros viajamos 
continuamente, nos vamos a Nava [que es donde está la casa] de los abuelos, ahí 
sí. [A Yanamayo] nos pasamos porque no hay nada, pues. 
[...] 
G. S.: Estaríamos más cerca a Churín 
A. S.: Va a haber casa ya 
G. S.: Por nosotros mismos también, por darle... bueno, ojalá Dios nos dé si 
quiera unos diez añitos más a mis padres para poderles llevar, en cambio de 
clima, en verano ¿no? Mayormente, nosotros vamos a eso, no nos referimos a 
negocio. Si hay algo pues de todas maneras ¿no? Eso es. [...] Es más por mis 
papás, que quieran ir; o de repente nuestros hijos también ya ¿no? no sabemos. 
 
e) El Comité Centro Turístico de Rupay. Asumiendo el colapso de Churín en 
cuanto a oferta de alojamiento turístico, la visión comercial de los navinos los lleva a 
pensar en una masa de turistas en busca de alternativas de consumo, demanda que el 
empresariado navino desea satisfacer mediante la inversión en el territorio comunal. 
Con dicho fin, el año 2016, la Comunidad Campesina Santo Domingo de Nava 
nombró una comisión para planificar la construcción de un complejo turístico en 
Rupay, aprovechando los baños termales navinos ubicados en la periferia del 
territorio comunal, río arriba. A lo largo del 2018, diversas asambleas comunales han 
tenido como fin los informes del comité en cuanto a los avances en la habilitación del 




Proclamando el slogan “Calor de mi tierra” (Fig. 4.37), el Centro Turístico de 
Rupay ofrecería un servicio de baños termales con una mayor distinción a los 
turistas, haciendo de Nava un destino alternativo a Churín, al gozar de menos 
contaminación y de un ambiente más cercano a lo “natural”. Este Centro Turístico 
significaría además un foco de desarrollo para la comunidad, dado que concentraría 
una serie actividades que explotan el potencial turístico de Nava. 
 
   
Fig. 4.36. Citación a una asamblea comunal con motivo del inicio de excavaciones en Rupay.  
Fig. 4.37. Comunicado de la JD con logotipo y slogan “Baños Termales Rupay: calor de mi tierra”. 
 
 
Fig. 4.38. Plano de zonificación y área estimada para la construcción del Centro Turístico de Rupay 
 
Los navinos coinciden en las ventajas que ofrece el territorio comunal en cuanto a 
calidad de aire, agua y tierra, no contaminados, razón por la cual el Centro Turístico 
de Rupay tiene planificado ofrecer no solo el servicio de los baños termales sino 




gastronomía. El Centro Turístico Rupay se ha planificado también pensando en un 
espacio para el comercio comunal; asimismo se buscará que el futuro concesionario 
de la administración de este centro turístico sea un empresario o consorcio navino. 
De manera general, se planifican las siguientes zonas (Fig. 4.38 y 4.43): 
 
• Paradero y área de comercio comunitario. En la entrada al complejo se 
habilitará un estacionamiento para los autos (80 aprox.) de los visitantes, sean 
navinos residentes o turistas en general. Se aprovechará dicho espacio para 
que los habitantes de Nava puedan comerciar diversos productos a los turistas 
en un área destinada a albergar 32 locales comerciales aprox. 
 
• Área de bungalows y de esparcimiento. Área con bungalows personales (una 
habitación) y familiares (dos habitaciones); zona de parrillas. Considerando 
otras bondades del territorio comunal se ofrecerá deportes extremos como el 
kayak en un tramo del río Huaura así como paseos ecuestres en la ribera; 
parque infantil orgánico, paseo en bicicleta, servicio de botes a pedal, laguna 
artificial y pesca (Fig. 4.44) 
 
•  Área de hotelería. Con capacidad para albergar 52 habitaciones, con 
posibilidad para aumentar a 100. Consta de piscina temperada, café-bar, 
estacionamiento, casino, área de juegos infantiles y servicio de lavandería 
(Fig. 4.45) 
 
• Área de baños termales. Las pozas son techadas, cerradas las familiares 
(cinco) y al aire libre las personales (doce); se proyecta además baños y 
cambiadores con servicio de lockers; masajes terapéuticos y medicinales; 
hidromasajes y sauna (Fig. 4.46) 
 
• Área de restaurante, casa comunal, auditorio y recreación infantil. Estas 
áreas comparten un mismo techo de 5000 m2 de superficie aprox., con 
capacidad para 160 comensales aprox. Se planifica la inclusión de un área de 
bar y karaoke, cocina visible al consumidor, mirador de 360° de visión, área 





• Área de canchas deportivas y parques. Consta de un área de 9000 m2 de 
superficie aproximadamente, la cual podría albergar la representación de las 
danzas que forman parte de las fiestas patronales, incluyendo además loza 
para fulbito y servicio de paseo por  todo el complejo con carruaje a caballos. 
 
El Comité tiene como fin planificar la construcción del Centro Turístico de Rupay 
(Fig. 4.39 y 4.40) y ejecutarla convocando a un concurso de empresas donde la JD de 
la comunidad campesina de Nava elegirá a la empresa que recibirá en concesión la 
administración de dicho Centro Turístico.  
 
 









El circuito turístico se completaría con el atractivo de una ruta turístico-arqueológica 
al pueblo viejo de Ragaj, un complejo de edificaciones que demostrarían —siguiendo 
a Krzanowski— el dominio étnico regional de los pobladores del Alto Huaura, desde 
el Intermedio Tardío hasta el fin del Horizonte Tardío, con la invasión hispana 
(Véase Sección 3.1). Los navinos han proyectado poner en valor patrimonial estas 
ruinas, para lo cual la JD viene ejecutando desde el 2017 la construcción de una 
carretera que una en un circuito Rupay y el pueblo viejo de Ragaj (Fig. 4.41 y 4.42). 
 
 
Fig. 4.41. Conjunto de edificaciones en el Pueblo viejo de Ragaj 
 
 
Fig. 4.42. Edificación en el Pueblo viejo de Ragaj 
 
Es probable que algunos miembros del Comité proyecten asociarse precisamente 
para poner en marcha una propuesta para el concurso. Entre los miembros del 




ingeniero como su padre e interesado en invertir en este complejo. El apoyo que 
recibe M. A. S. por parte de la comunidad se basa en parte a su condición de 
ingeniero, profesional formado en Lima, o en su calidad de inversionista en la 
cantera de Yanamayo, sino sobre todo en el prestigio asociado a su padre, ex-caporal, 
reputado y valorado dentro de la comunidad. Hacia julio del 2018, ya culminado el 
proyecto arquitectónico (Véase Anexo 2), se prevé seguir con la construcción y la 





Fig. 4.43. Cartel anunciando la próxima construcción del Nuevo Complejo Turístico Termomedicinal 























4.4 Territorio y tensiones entre navinos y “limeños” 
Ante la exigencia de los navinos residentes en Lima, el año 2015 se dio paso a la 
redacción y aprobación de los estatutos de la comunidad campesina Santo Domingo 
de Nava, documento que pone fin a la libre decisión de la JD —extendiendo su 
conformación a residentes en Lima— al normar su ejercicio y limitar su poder. En el 
pasado quedan, esperan, los acuerdos decididos por una JD integrada únicamente por 
los residentes en Nava y su exclusividad en el control y administración de la renta 
comunal ingresada por la concesión. 
 
La aprobación de los estatutos por la comunidad, concreta así un paso 
significativo en las aspiraciones de los navinos residentes en Lima pues en ellos se 
suman una serie de mecanismos políticos asociados a la identificación: formalización 
de la condición de comunero calificado, extensión de esta condición a los residentes 
en Lima, voz y voto en las asambleas comunales y participación activa en la JD. De 
esta manera, con la prevalencia política de los residentes en Lima, se garantiza 
políticamente su participación en los concursos para inversión empresarial en el 
territorio comunal, como se ha dado en el caso de la cantera y su ratificación, y como 
se planifica efectuar en el caso del futuro Centro Turístico Rupay.  
 
Esta prevalencia se pone de manifiesto en las asambleas donde los representantes 
de los residentes en Lima hacen valer su poder reflejado en el estatus y el prestigio 
que ostentan. Aquellos navinos más respetados por la población son precisamente 
aquellos que han destacado como caporales y, en correspondencia a dicha condición 
de poder simbolizado por la organización de la Fiesta de La Caporalía, hacen valer 
su voz durante su participación en las asambleas. 
 
Durante la Asamblea Extraordinaria del 28 de junio del 2015, convocada por la 
JD con el fin de votar a favor o en contra de la aprobación de los estatutos, se reflejó 
esta prevalencia a lo largo de su celebración. En primer lugar, el espacio donde se 
llevó a cabo la asamblea no fue en la Plaza de Armas y al aire libre como 
comúnmente se realiza17 sino en el interior de la Casa Comunal, disponiendo banca y 
mesas para la comodidad de los provenientes de Lima. Si bien la mesa principal 
                                                            




estuvo encabezada por G. O., el Presidente de la JD, su participación fue 
ensombrecida por la participación de los excaporales M. A. y R. S., graduados en 
economía e ingeniería, respectivamente. Otro excaporal acompañaba la mesa con su 
presencia destacada, B. A., Presidente de la ASDN, caporal y panificador. Además, 
ocupó un sitio central en la mesa directiva de la asamblea un abogado especializado 
en derecho comunal contratado por M. A. para que asesore a la comunidad en cuanto 
a las dudas y modificaciones que consideren necesario realizar, aclarando y 
optimizando los detalles del documento. Los demás miembros de la JD, activamente 
expresivos durante otras asambleas ordinarias, estuvieron prácticamente en silencio 
esa asamblea y sus intervenciones para plantear oposiciones eran mínimas, pese a su 
abierta oposición en la cotidianidad. Una especie de temor o minusvaloración por la 
presencia de los residentes en Lima y el asesor legal invitado habría llevado a los 
miembros de la JD, en ese entonces mayoritariamente residentes en Nava, a acatar lo 
propuesto y dictaminado por los “limeños”, no sin algunas intervenciones que 
abrieron cierta polémica en la cual siempre salieron ganando los residentes en Lima. 
 
La prevalencia política de los residentes en Lima en cuanto a voz y el consecuente 
ensombrecimiento de las autoridades residentes en Nava, se reflejó en el orden de la 
asamblea extraordinaria para aprobación de los estatutos (Fig. 4.43). En las 
asambleas ordinarias, los comuneros forman una ronda al aire libre, pero en esta, los 
comuneros residentes en Lima y residentes en Nava colocaron frente a frente. La 
Mesa Directiva estuvo integrada por miembros de la JD, pero también por residentes 
de Lima, ex caporales, además de un abogado contratado por estos como asesor legal 
(Fig. 4.44). El conductor oficial estaba ensombrecido por la participación de M. A. y 
del abogado contratado. En el lado opuesto a la Mesa Directiva, junto a la pared y 
sentados en una banca, los comuneros residentes en Nava ocuparon la última fila del 
auditorio y escuchaban en silencio la aprobación de estatutos (Fig. 4.45); su rostro, 
como el de sus representantes, denotaba preocupación. El amplio espacio central 
estaba copado por residentes en Lima, de numerosa asistencia por la ocasión, quienes 
intervenían exponiendo sus opiniones y polemizando si fuera el caso. El orden que 
los comuneros asumieron en el espacio durante la asamblea, por tanto, denotó no 
solo el distanciamiento sino también el recelo entre residentes en Lima y residentes 





Fig. 4.48. Asamblea Extraordinaria para aprobación de estatutos en el local comunal 
 
 
Fig, 4.49. Lideran la Asamblea el Pdte. de la JD, el excaporal M.A. y de pie el abogado contratado 
 
 




La Asamblea Extraordinaria impulsada por los navinos residentes en Lima pretendió 
solucionar un enfrentamiento político de orden económico por la vía legal de una 
votación en asamblea por una normativa que regule las funciones de los miembros de 
la JD y de los comuneros en general, incluyendo sanciones. Con la aprobación de los 
estatutos, los residentes en Lima esperan una JD más libre y receptiva a sus 
expectativas de una mayor participación empresarial en el territorio comunal, sin 




4.5 Hacia la integración de la comunidad de origen 
4.5.1 Identidad, globalización y empresa en el territorio comunal 
En todos los proyectos de inversión revisados, llevados a cabo por empresarios 
navinos residentes en Lima, la globalización constituye el contexto en el cual el 
territorio de la comunidad, antes signo de atraso, es hoy reconsiderado y revalorado 
por ellos mismos, considerándolo un activo socialmente capitalizable a partir de su 
identificación como navinos. Esto nos lleva a considerar que: 
 
La globalización implica a la vez, procesos económicos, sociales y culturales 
que transforman la estructura de la sociedad, originando una serie de dinámicas 
internas y externas que repercuten en los ámbitos de las racionalidades y 
subjetividades de los individuos. Estos movimientos internos de los capitales y 
su repercusión en los pobladores del orbe mundial, de prioridad en los países 
supeditados, tiene en estas nuevas lógicas de cambio una serie de re-
procesamientos en los comportamientos y estilos de vida de los actores sociales, 
que se explican por la re-articulación de actitudes y conductas tradicionales 
antes constitutivos en la vida cotidiana, sea desde el ámbito del trabajo en los 
que dichos sujetos se encuentran o en las esferas que trascienden su consumo 
social y culturalmente determinados (Jacinto 2014: 49). 
 
En este sentido debemos comprender la nueva mirada que los pobladores navinos 
vienen dando a Nava a nivel cultural (como lugar de identidad), social (como lugar 
de origen, de paisanaje, de la comunidad y de distinción) y económico (como lugar 
de oportunidad para el negocio y la empresa), pero también como territorio que es 




ofrecido en la ciudad— que inspiran una mejor calidad de vida para los propios 
navinos y al mismo tiempo para ofrecerlo al mercado y a los consumidores, ya sean 
estos turistas, empresarios o compañías mineras.  
 
Es en base a estas cualidades del lugar de origen que los navinos proyectan nuevas 
ideas de empresa y a la vez reformulan su identidad en base a una valoración antes 
negada. Si al emigrar la comunidad se asociaba al atraso y la ciudad al progreso, 
actualmente la comunidad empieza a verse como sinónimo de oportunidad 
económica y social, y así es integrada a una esfera regional que trasciende los límites 
urbano-rurales para reconstituirlos en una única esfera de acción socioeconómica. La 
identidad de los navinos se renueva en la globalización de tal modo que enlazan la 
revaloración de su comunidad de origen a sus expectativas empresariales capitalistas. 
Este efecto es abordado por John y Jean Comaroff (2009: 9) al describir nuevas 
iniciativas empresariales entre los tswana de Sudáfrica: 
  
En 1994, en la Provincia Nor-Oeste, apareció una nota en The Mail, el 
semanario local [...] firmado por un tal Tswagare Namane. [...] Su argumento 
era que el futuro de la región, de su población étnica Tswana y de África en 
general, dependía del turismo. Pero, decía Namane, atraer visitantes a esta parte 
del país requiere no sólo de hoteles finos o parques de entretenimiento. 
Requiere “mostrar” y poner en vitrina “lo que es auténticamente Tswana”. 
Recurrir al cargo del turismo cultural, que tiene una larga historia, ha llegado a 
ser una panacea universal, casi un reflejo autónomo para los desocupados y los 
que tienen poco que vender; esto a pesar de que pocas veces retribuye lo que 
parece prometer. Pero Namane tenía en mente algo más que simplemente los 
dólares extranjeros. La comercialización de la identidad, sostenía, no 
necesariamente la abarata o la reduce a una mercancía en bruto. Todo lo 
contrario: marketear aquello que es “auténticamente Tswana” es también un 
modo de reflexión, de auto-construcción, de producir y sentir Tswana-nidad. 
 
Entre el territorio y la identidad, los recientes proyectos de los navinos apuntarían en 
una dirección similar a los tswana como ya hemos apreciado a partir de los diversos 
testimonios de los empresarios navinos que buscan hacer empresa en el territorio 
comunal integrándolo desde su residencia en Lima y que hemos consignado a lo 




proceso de modernización de la comunidad (con o sin influencia activa del Estado) a 
la cual aspiran en tanto agentes de progreso mediante la inversión empresarial. 
Asistimos así a una dinámica multisituada por parte de los navinos residentes en 
Lima mediante la cual integran a Nava, en una única esfera socioeconómica. 
 
En la Tabla 4.2 damos cuenta de los cambios orientados por la idea de progreso y 
modernización producidos en el territorio comunal de Nava, así como sus agentes 
respectivos. Como apreciamos, los principales agentes de esta modernización en la 
actualidad son los propios navinos residentes en Lima, que gracias a las relaciones 
socioeconómicas que mantienen en torno a la identidad pueden integrar la 
comunidad de origen a su ámbito de acción política y económica. 
 
Tabla 4.2. Cambios en el territorio comunal de Nava y sus agentes (Fuente: Elaboración propia) 
Agente 
Cambios en el territorio 
comunal 
Efecto hacia la integración de la 
comunidad de origen 
Estado peruano 
Asfaltado de carretera Lima-
Churín-Oyón-Huánuco 
Conexión y movilidad inmediata entre 
Lima (metrópoli) y Nava 
Empresas de 
servicio público 
Luz eléctrica, cable, telefonía 
móvil 
Habilitación de servicios urbanos básicos 
Mercado global 
Producción minera en el Alto 
Huaura 
Interés por el territorio y la identificación 
de comunero 
Turismo regional en el Alto 
Huaura 
Revaloración de la comunidad de origen y 




Revaloración de la comunidad de 
origen y su territorio rural 
Influjo cultural del contexto global en el 
entorno local 
Valoración turística del entorno 
comunal rural 
Discurso del turismo rural 
Remodelación de viviendas 
familiares en material noble 
Discurso del desarrollo y repoblamiento 
de Nava 
Consumo de tiempo libre y 
experiencias de ocio  
Discurso del ocio y la casa de fin de 
semana 
Inserción de la comunidad en el 
mercado regional 
Influjo cultural del contexto global en el 
entorno local 
Introducción de proyectos de 
Nueva Ruralidad 
Empresa en el entorno comunal y discurso 
del desarrollo de Nava 
Proyectos empresariales de rubro 
turístico 
Discurso del desarrollo de Nava y del 
turismo rural 
Apertura política de la Junta 
Directiva comunal 
Prevalencia social de los navinos 
residentes en Lima  
Participación política y decisiones 
tomadas en asamblea comunal 
Prestigio y poder simbolizado en el 
Caporal y el empresario residente en Lima 
Redacción y aprobación de 
estatutos 
Liberalización y regulación de las 





4.5.2 Integración de la comunidad de origen 
De lo expuesto podemos apreciar entonces que más allá de la división entre ciudad y 
campo, o la movilidad entre uno y otro territorio, los navinos residentes en Lima 
propician en la actualidad la integración de la comunidad de origen a su ámbito de 
acción económica en base a la práctica de relaciones socioeconómicas articuladas en 
torno a la identidad.  
 
La dinámica social territorial que estas relaciones ponen en marcha nos remite a 
las ideas de Sayad para quien el proceso migratorio no supone en términos 
identitarios una escisión del pueblo migrante con respecto a su lugar de origen, sino 
su integración con la ciudad de destino. Antes que separar, la migración permite la 
integración: se torna “constitutiva de la comunidad de la aldea y la aldea de origen se 
vuelve protagónica al pensar la migración” (Figurelli 2008: 26). Para el caso de los 
inmigrantes cabileños, por ejemplo, “Francia se torna parte de la aldea de Kabilia y 
la aldea se expande a Francia a través de las personas que migran hacia este país: los 
migrantes no se encuentran únicamente en la ciudad, sus vínculos con la aldea son 
centrales” (Ídem.). Podemos afirmar entonces que en el caso migratorio navino, Lima 
se hizo parte constitutiva de Nava y Nava se expandió a Lima, se hizo en la ciudad 
protagonista para sus migrantes. Para Sayad (1994: 12), en efecto, el pueblo migrante 
no abandona, niega, ni pierde su integridad constitutiva, su identidad, sino que la 
funde con aquella que encuentra en el lugar de destino: la integración propiciada por 
la migración funde pero no disuelve la identidad del migrante. 
 
Es necesario aclarar que si bien Sayad utiliza el término integración para 
problematizar epistemológicamente un concepto apropiado (criticando la idea de 
“asimilación” o “inserción”) para analizar los efectos del lugar de destino sobre los 
inmigrantes, en la presente tesis pensamos la integración desde la acción del propio 
navino ya afirmado en la ciudad de destino, en este caso Lima. En efecto, el término 
integración planteado en esta tesis supone un proceso perteneciente a una etapa 
postmigrante, mediante el cual los navinos son agentes de una integración —en 
términos sociales, económicos y políticos— de la comunidad de origen, manteniendo 
la residencia en el lugar de destino de una emigración cerrada décadas atrás. Esto 
supone una nueva fase en las relaciones de los navinos residentes en Lima con su 




(aunque con distinta intensidad) la dinámica entre Lima y Nava: parafraseando a 
Sayad y Figurelli, así como Lima se hizo parte de Nava en el inicio de la emigración, 
Nava siempre ha tenido protagonismo en el pensamiento de los migrantes navinos 
residentes en Lima. Como lo demuestra la presente investigación, la identidad ha 
jugado un rol fundamental en esta dinámica territorial [Lima / Nava] y en la actual 
integración de la comunidad de origen. 
 
La integración de la comunidad de origen corresponde por tanto a una fase 
particular de la postmigración propiciado por el vínculo identitario de los migrantes 
residentes en el lugar de destino con su comunidad originaria. En la Tabla 4.3, se 
aprecia el derrotero histórico desarrollado por los navinos en el último siglo hacia la 
integración de la comunidad de origen: a cada momento corresponde un proceso 
social destacado con un territorio residencial definido. 
 
Tabla 4.3. El proceso hacia la integración de la comunidad de origen (Fuente: Elaboración propia) 









el Estado peruano 
Nava - 
2. Migración 50-70 
Inserción económica 
desde el capitalismo 
Nava / Lima - 
3. Postmigración 80-00 
Afirmación y éxito 
empresarial 
Lima - 
4. Integración Presente 
Inversión 
empresarial en la 
comunidad de origen 
Lima Nava 
 
Ahora bien, el interés por capitalizar empresarialmente el territorio de la comunidad 
de origen por parte de los navinos residentes en Lima, ha abierto nuevas formas de 
dinamizar las relaciones socioeconómicas en el pueblo navino respecto de su 
comunidad de origen, intensificándolas en el presente. Hemos pretendido en esta 
investigación comprender la complejidad de estas relaciones sociales y económicas 
que vienen perfilando la integración de la comunidad de origen por parte de los 
navinos residentes en Lima. 
 
Por otro lado, es cierto también que entre estas relaciones socioeconómicas que 
capitalizan la identidad en función de proyecciones empresariales de tipo capitalista 




producidas entre los navinos pudientes residentes en Lima y los navinos no pudientes 
que buscan empoderarse mediante el control de una Junta Directiva comunal que 
pretenden cerrar a los navinos “limeños”, terminan decantándose a favor del mayor 
posicionamiento social de los primeros, redundando en su mejor posicionamiento 
político, gracias al cual sus iniciativas y sus propuestas son las finalmente terminan 
aceptadas en asamblea. El capital cultural forjado en Lima —desde el conocimiento 
práctico de la labor empresarial hasta la reproducción social de familias con hijos 
profesionales, como ingenieros o administradores— es un componente decisivo en 
esta resultante política favorable a los navinos pudientes residentes en Lima, 
permitiendo así un mayor influjo.  
 
La aceptación y el mayor posicionamiento político se desarrolla en paralelo a 
otros mecanismos políticos que los “limeños” ponen en marcha como la recuperación 
de su identificación de comuneros calificados y el control de la Junta Directiva 
comunal a través de la postulación de candidatos afines a los intereses empresariales 
de los navinos “limeños”, cuyas directivas “liberalizan” la comunidad y facilitan así 
la acción económica de los empresarios y su inversión de capital en el territorio 
comunal. De este modo, las tensiones políticas terminan favoreciendo en el presente 
a las iniciativas empresariales de los navinos residentes en Lima, dinamizando así el 
aspecto político y económico de la integración de la comunidad de origen. 
 
Este aspecto político se complementa con la formalidad ritual-religiosa. Como 
hemos apreciado, en la Fiesta de la Caporalía celebrada anualmente, el Caporal 
simboliza el poder correspondiente a la investidura social de un navino que ha 
ascendido económica y políticamente. Esta representación del logro del poder por 
parte del navino se pone de manifiesto a través de su capital social y el despliegue de 
su red de parentesco que permite al Caporal vincular el poder de Santo Domingo y 
Cuntín con el agasajo que ofrece al pueblo, pero también a través de su consiguiente 
influjo político al interior del pueblo. Este empoderamiento se reproduce éticamente 
en Lima a partir del éxito empresarial forjado desde el capitalismo en Lima a lo largo 
de las décadas de los 70, 80 y 90, éxito económico que permite acceder a la 
Caporalía y su demanda de poder económico. Las intervenciones y propuestas 
políticas provenientes de un navino que ha sido investido Caporal y se identifica 




a un alto estatus social. Este posicionamiento social y su efecto sobre la integración 
de la comunidad de origen pueden esquematizarse en la Tabla 4.4: 
 
Tabla 4.4. Posicionamiento social e integración de la comunidad de origen  
(Fuente: Elaboración propia) 
Posicionamiento 
del “ser navino” 





Social Estatus y prestigio Inversión 




la comunidad de 
origen 
Económico Éxito empresarial capitalista en Lima 
Político Influjo en la Junta Directiva comunal 
Simbólico-religioso Investido como Caporal 
 
Por consiguiente, las relaciones entre la formalidad religioso-ritual y política se 
entretejen en una especie de círculo virtuoso donde los navinos residentes en Lima 
que han logrado el éxito, muchos de ellos caporales en las fiestas de septiembre, 
logran hacer valer en la actualidad su proyectos de inversión empresarial en el 
territorio de la comunidad campesina, dado los beneficios que han encontrado de 
acuerdo al mercado global, y a sus discursos de consumo y distinción. 
 
Este tratamiento de la identidad como recurso político ha sido problematizado con 
anterioridad. Ya Susan Wright reflexiona en torno a cómo los kayapó de la 
Amazonía brasileña han hecho uso político de su identidad cultural para frenar los 
embates del estado brasileño. Antes justificación de su explotación por misioneros y 
administradores estatales, la “cultura” se ha tornado para los kayapó en “un recurso 
para negociar su coexistencia con una sociedad dominante” (Wright 1998: 13-4), 
danzando para las cámaras de los medios de comunicación coreografías asociadas a 
la “cultura kayapó” con el fin de ganarse el apoyo de la audiencia occidental y 
aumentar la presión sobre el gobierno frente a sus intereses reivindicativos. La 
performance de su “cultura” deviene así estrategia política en su creciente oposición 
al estado. Esta politización de la identidad puede hallarse también en la costa norte 
del Perú, cuyos pobladores enarbolan la identidad mochica para un posicionamiento 
civil de carácter étnico y regionalista (Asensio 2014: 115-7). Podemos evocar 
asimismo el relato de ’Abd al-Karim al-’Izzazi —referido al inicio de este capítulo— 
el cual refleja la decisiva importancia que asume la identidad (y su carácter 
performático) en tanto recurso político, dado que posiciona socialmente a quienes 





En cada uno de estos casos, la identidad es experimentada como un recurso 
político capitalizable en la búsqueda de afirmación económica y política. Es por ello 
que la experiencia de la identidad no solo se ha convertido en el más reciente 
“referente en la generación de solidaridades y acciones colectivas” (Huber 2011: 
101), constituye además una reserva política permanentemente capitalizable por 
aquellos individuos que buscan un crecimiento, posicionamiento o ascenso dentro de 
la sociedad en la cual tratan de afirmarse cada vez más —aun cuando esta 
identificación hubiese sido “abandonada” durante el proceso de inserción urbana que 
suele producir la migración a las ciudades—. Este el caso, por supuesto, también de 
lo navinos residentes en Lima, quienes utilizan la reserva de la identidad navina 
como una plataforma para posicionarse económica, política y socialmente dentro del 
estado peruano.  
 
La integración de la comunidad de origen por los navinos, por tanto, se basa en la 
reproducción de su identidad que se da: a) en el campo político, como comuneros 
calificados; b) en el campo religioso, como Caporal, símbolo de poder según una 
visión del mundo asociada a una praxis ética navina asociada al trabajo y al ideal de 
la abundancia; y c) en el campo del mercado global, como consumidores y 
posesionarios de una vida asociada a la territorialidad rural, experiencia de alto valor 
actual en el mercado. Esta reproducción de la identidad navina permite a los navinos 
residentes en Lima hacer valer sus aspiraciones económicas, políticas y sociales 
dentro del pueblo. 
 
Estamos hablando, pues, de una integración que es total: no se trata únicamente de 
una integración en términos geográficos, se trata de una integración a un ámbito 
económico (capitalismo quechua enmarcado en el mercado global), a un ámbito 
político (correspondiente a la tensión entre la lógica política de la comunidad 
campesina andina y el Estado peruano) y a un ámbito social (propio de las 
condiciones histórico-territoriales y simbólicas del pueblo navino). Estas 
dimensiones económicas, políticas y sociales se engarzan haciendo posible que los 
navinos desde Lima, con residencia en Lima, logren la integración de su comunidad 






De este modo los navinos residentes en Lima están integrando la comunidad de 
origen a una esfera socioeconómica dirigida desde su actual lugar de residencia. El 
proceso que empezó seis décadas atrás con la migración se muestra ahora en una fase 
de integración de los lugares de destino y de origen: la frontera circunscrita a la urbe 
en las últimas décadas, se ha extendido integrando Nava, de modo tal que las 
fronteras “nunca llegan a borrarse, sino que vuelven a trazarse” (Augé 2007: 22). 
 
Con el fin de invertir y capitalizar sus proyectos empresariales, los navinos 
residentes en Lima han reorientado su identificación con la comunidad de origen y la 
han integrado. Para tal fin, incorporan la institucionalidad de la comunidad 
campesina y sus normas administrativas a un sistema de relaciones sociales, 
económicas y políticas que les permite ejecutar proyectos de inversión empresarial 
orientados a la Nueva Ruralidad, capitalizables según la experiencia forjada en Lima. 
Desde esta perspectiva, la identidad y su orientación en relación al territorio rural 
constituyen un capital social que posibilita su integración al mercado global 
precisamente por quienes emigraran en el pasado.  
 
El proceso de orientaciones, cambios y reorientaciones de la identidad en el 
pueblo navino va de la mano con los discursos acerca del espacio rural, el territorio 
y, a nivel político, de la comunidad campesina. Así, la presente tendencia hacia la 
inversión empresarial en la comunidad campesina de Nava corresponde a una 
revaloración de lo rural, efecto localizado de la globalización y el mercado, 
incluyendo la redefinición de los significados asociados al consumo y la distinción. 
Así, investigar “los escenarios rurales se convierte en un observatorio privilegiado de 
la imagen con que la sociedad se representa en cada momento histórico” (Aguilar 
2014: 85). A nivel epistemológico, finalmente, el estudio de las relaciones 
socioeconómicas en la integración de la comunidad de origen y las dinámicas de 
identidad que las sostienen, en tanto capital social, de acuerdo al contexto histórico 
experimentado por los navinos el último siglo hasta hoy, nos permite constatar una 
certeza teórico-metodológica: “profundizar en la concepción de lo rural nos acerca a 








1. En el actual contexto global, el interés empresarial de los navinos residentes en 
Lima ha generado una reorientación de su identificación con el territorio comunal, 
del cual emigraron décadas atrás, hacia una revaloración de la comunidad de origen. 
 
2. Los mecanismos económicos aplicados por los navinos, aunque evidencian el 
influjo del capitalismo aprendido y dominado durante su estadía en Lima, no se han 
visto enajenados de mecanismos ni de relaciones sociales que han practicado desde 
antes de su emigración; por el contrario, estas relaciones sociales están activas —y 
cuando no, su reactivación es posible— de acuerdo a una visión navina del mundo, a 
la cual sostienen mediante la actualización de su práctica, tanto ética como ritual-
religiosa. 
 
3. La conciencia de dicha práctica es un componente legitimador de su identidad y 
yace en el centro de toda acción que compromete la relación entre una persona 
navina y el pueblo navino, incluyendo o no relaciones con la comunidad campesina, 
instancia administrativo-territorial de Nava. 
 
4. La washka es un ejemplo claro de esta práctica en permanente actualización: 
relación y mecanismo socioeconómico decisivo en la inserción y afirmación 
económica de los navinos en la urbe capitalina; pero también en la reproducción de 
los mecanismos de legitimación del estatus y el prestigio practicados anualmente a 
propósito de la participación, organización y celebración de fiestas como La 
Caporalía. 
 
5. En cuanto a la práctica religiosa, la Fiesta de la Caporalía actualiza de manera 
ritual: a) el culto a Cuntín y Santo Domingo; b) la reproducción del símbolo del 
poder social y económico representado en el Caporal; c) la visión navina del mundo 
en cuanto a ética y ritualidad asociadas a la abundancia, el trabajo y la competencia; 





6. El ser navino se forja económicamente en base a una ética del trabajo propiamente 
andina, la cual ha incorporado y sintetizado ciertos mecanismos económicos 
propiamente capitalistas, dada la afinidad cultural en ciertos aspectos. De ahí la 
insistencia entre los navinos por realizar proyectos económicos basados en la 
capitalización. 
 
7. De acuerdo a esta ética, el poder entre los navinos se mantiene a un nivel 
simultáneamente económico y social, donde el estatus y el prestigio se otorgan de 
acuerdo a la capacidad de movilización del capital económico y el capital social. Esta 
ética se pone de manifiesto ritual y performáticamente en la Fiesta de La Caporalía, 
por lo que el Caporal se constituye como un símbolo de poder al cual puede aspirar 
un navino y su red de parentesco. 
 
8. Este entramado de relaciones sociales se validan, en el caso navino, en la 
prevalencia social de los navinos residentes en Lima sobre los residentes en el centro 
poblado y los cambios que en base a aquella prevalencia social han logrado 
introducir a nivel político (aprobación de estatutos comunales, extensión de la 
identificación del comunero calificado a aquellos no residentes en Nava) con el fin 
de fomentar su actividad económico-empresarial en la comunidad de origen, no sin 
tensiones de por medio, relativas al debilitamiento político resultante de los 
comuneros residentes en Nava. 
 
9. Esta actividad económico-empresarial es desarrollada por los navinos residentes 
en Lima mediante proyectos de inversión en el territorio comunal orientados a la 
Nueva Ruralidad acorde al contexto global, actividad que posibilitaría a su vez —
siguiendo el discurso del desarrollo y el turismo reproducido por los navinos—  el 
desarrollo de su comunidad de origen. 
 
10. La construcción y reconstrucción de viviendas navinas con material noble para 
habilitarlas de acuerdo a las comodidades urbanas obedece a este ímpetu empresarial, 
pero también a otro aspecto socioeconómico: la posibilidad del consumo de un modo 
(calidad) de vida asociado a lo natural y al territorio rural, siguiendo el discurso del 






11. Los proyectos de inversión empresarial y la habilitación de viviendas 
“urbanizadas” en la comunidad de origen denotan la tendencia hacia una Nueva 
Ruralidad con la cual los navinos residentes en Lima reinterpretan al lugar histórico 
de Nava.  
 
12. Por tanto, mediante estos proyectos empresariales orientados a la Nueva 
Ruralidad y la “urbanización” de Nava, los navinos residentes en Lima han 
propiciado una integración de su comunidad de origen a su ámbito económico y 
social, integración sostenida por relaciones socioeconómicas que estos han logrado 
llevar a cabo en función a la dinámica de identidad experimentada en el contexto del 
mercado global y de la reproducción de la visión navina del mundo, tanto a nivel 
ético-práctico como ritual-religioso. 
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ANEXO 1. Matriz de consistencia de interrogantes, objetivos e hipótesis (Fuente: 
Elaboración propia) 
Interrogantes  








¿Cómo la identidad de los 
navinos residentes en Lima ha 
posibilitado en el actual 
contexto global la integración 
de su comunidad de origen? 
 
Objetivo general:  
Comprender el modo en que la 
identidad de los navinos 
residentes en Lima posibilita en 
el actual contexto global la 




Hipótesis general:  
En el actual contexto global, 
los navinos residentes en Lima 
articulan su identidad 
reproduciendo relaciones 
socioeconómicas que propician 
la integración de su comunidad 
de origen  
 
 
Sub-pregunta 1:  
¿Cuál ha sido la dinámica 
identitaria experimentada por 
los navinos residentes en Lima 
desde su proyecto migratorio 
hasta el contexto global 
actual? 
 
Sub-objetivo 1:  
Describir la dinámica 
identitaria experimentada por 
los navinos residentes en Lima 
desde su proyecto migratorio 
hasta el contexto global actual  
 
 
Sub-hipótesis 1:  
La dinámica identitaria 
experimentada por los navinos 
residentes en Lima en el actual 
contexto global se orienta hacia 
una revaloración de la 
comunidad de origen 
 
 
Sub-pregunta 2:  
¿Cómo experimentan 
actualmente los navinos 
residentes en Lima su 
identidad en relación a la 




Sub-objetivo 2:  
Comprender la identidad 
experimentada actualmente por 
los navinos residentes en Lima 
en relación a la Fiesta de La 
Caporalía y su representación 
simbólico-ritual  
 
Sub-hipótesis 2:  
Actualmente, mediante la 
Fiesta de La Caporalía y la 
representación simbólico-ritual 
de su visión del mundo, los 
navinos residentes en Lima 
propician la reproducción de 




Sub-pregunta 3:  
¿Cómo los navinos residentes 
en Lima articulan en torno a la 
identidad relaciones 
socioeconómicas que 
posibilitan la integración de su 
comunidad de origen? 
 
Sub-objetivo 3:  
Comprender el modo en que 
los navinos residentes en Lima 
articulan en torno a la identidad 
relaciones socioeconómicas 
que posibilitan la integración 




Sub-hipótesis 3:  
Los navinos residentes en Lima 
mantienen relaciones 
socioeconómicas que, al 
articularse en la identidad, 
permiten integrar la comunidad 
de origen a su esfera de acción 
política y económica mediante 
proyectos empresariales de 














































ANEXO 3. Transcripción de entrevistas 
 
Entrevista 1: Rolando Suárez Rivera 
 
Origen: Nava 
Edad: 63 años / Año de nacimiento: 1951 
Actividad económica: Ingeniero de minas, hombre de negocios, taxista 
Cargo: Caporal en la Fiesta de la Caporalía en la ASDN  
 
Tipo de registro: Audio 
Fecha: Sábado 27 de diciembre de 2014 
Hora: 8:30 a.m. (duración 1 h. 30 min. aprox.) 
Lugar: Casa – en medio de desayuno / labores domésticas 
 
 
Migración, trabajo y economía familiar 
 
Rolando Suárez Rivera: Cuando han venido a esta ciudad, los lugareños, los hijos han tratado de 
buscar un trabajo, una fuente de ingresos. Felizmente, un grupo de navinos, en el cual se puede decir 
que estaba encabezado por Nicolás Rivera, Alejandro Rivera, su hermano, Teófilo Rivera, su 
hermano, también, entre Walter Rivera, Marcial Rivera, un grupo de hermanos que vinieron acá y se 
dedicaron, como tarea inicial como repartidores de pan en San Isidro. En San Isidro. Y eso de alguna 
manera, trabajaban y estudiaban, trabajaban de día y estudiaban de noche, entonces ellos contagiaron 
de alguna manera a otros hijos también del pueblo de Nava para que se dediquen a esa actividad. 
Porque hubo un momento en el cual hicieron ellos una bolsa, se puede decir, en una forma de 
cooperativa entre hermanos para comprar una panadería. Entonces compraron una panadería de un 
japonés y después comenzaron a trabajar.  
 
— ¿En San Isidro? 
Rolando Suárez Rivera: En Puente Piedra. En San Isidro alquilaron una panadería de un italiano, 
pero ya eso les dio a ellos el capital, de tal manera que hicieron una especie de bolsa común y dijeron: 
“Primero hay que ayudar al hermano mayor”, el hermano mayor adquirió su panadería, después le 
dieron al segundo hermano y al tercer hermano y así, la panadería de Puente Piedra. La misma 
panadería pasó por varios hermanos. Pero cuando ya ese hermano que trabajaba allí, tenía el capital y 
adquiría en otro sitio, entonces entraba el otro hermano. Hacía su capital y adquiría en otro sitio y se 
independizaba. Entonces ya dependía de su gestión propia para poder crecer. Dentro de todos estos 
hermanos quien más creció fue Teófilo porque hizo panaderías en San Martín de Porres, en 
Ventanilla. De igual manera Nicolás Rivera también, el hermano mayor, hizo en Ventanilla también, 
en Puente Piedra (en otro lugar), Marcial, de igual manera. El que no le fue muy bien fue a Alejo, 
Alejandro, el hermano mayor, no le fue bien, bueno porque tenía muchos hijos. Y desgraciadamente 
los hijos no seguían mucho la escuela de sacrificio del padre. 
Bueno, este éxito, entre comillas, que alcanzaba cada uno de ellos, motivó a que algunos parientes 
también tomen como ejemplo esto y vinieron y también se dedicaron a la misma actividad. Muchos y 
algunos con mucho éxito ¿no? Tan es así que los Salazares, por ejemplo, hicieron panaderías por el 
cono sur, algunos inclusive acá por la zona de Caminos del Inca, en Surco, otros en Miraflores, otros 
en San Juan de Miraflores, otros en El Agustino, y así. Se puede decir que ahora hay familias que 
tienen normalmente 4, 5 panaderías; hay algunos 10 panaderías ¿no? Y otros han diversificado para 
otros negocios más porque ya el negocio ya bajó, han diversificado a grifos, hostales, transporte. 
Entonces, esa es la forma cómo el pueblo de Nava han generado que aquí en la ciudad de Lima hay no 
menos de un millar de panaderías de navinos, entre grandes y chicas, lo cual hace que esta sociedad 
prácticamente se haya desenvuelto económicamente bien.  
 
Pueblo e identidad 
 
Rolando Suárez Rivera: Pero algo más importante, muchos de ellos están alcanzando el progreso no 
necesariamente en el campo económico, sino preocupados ya por la educación de sus hijos. Entonces, 




elevando el nivel no solamente en el campo económico sino también en el campo educativo que es 
fundamental. 
Y también se puede decir que este ejemplo del pueblo de Nava, de los hijos del pueblo de Nava, 
Santo Domingo de Nava, ejerció una especie de influencia en los pueblos aledaños. Tan es así que el 
pueblo de Pachangara también comenzó a crecer de esa misma manera en el campo de la panificación. 
Y también creo que tienen un montón de panadería, también igual. De igual manera en Mallay, 
también; en Tinta, de igual manera. O sea, los pueblos aledaños copiaron esta forma de ganarse la vida 
y de empresa. Entonces se puede decir que pues es bastante lo que se ha hecho. 
Bueno, hay que destacar que el pueblo de Nava pues es un pueblo pundonoroso, trabajador, y del 
cual podemos sentirnos como privilegiados de decir que nosotros hicimos pues en primer lugar 
nuestra propia carretera con nuestros propios recursos ¿no? Con cierto apoyo gubernamental, la 
carretera que une de Yanamayo hasta Nava lo hicimos nosotros por gestión propia. Hicimos una 
propia hidroeléctrica, de Moroc, por gestión nuestra, el cual digamos generó un ejemplo en la 
provincia. Obviamente, ya por gestiones de repente un poquito de una administración, de algunas 
directivas, se descuidó y esta hidroeléctrica pasó a manos del Estado y se privatizó posteriormente 
¿no?  
Entonces, y para decirte que el pueblo de Nava es un pueblo ejemplar de trabajo, lo podría resumir 
de la manera siguiente ¿no? Cuando le hicieron una entrevista a un candidato presidencial, en el canal 
7 si no me equivoco, el señor San Román, Máximo San Román, le preguntaron, le dijeron, dada la 
situación que vivía el país que este es un país inviable, que no creo que progrese más, y él dijo: “No. 
Mire señor, el Perú es un país que puede progresar, pero hay que apelar a la conducta, a los valores, al 
trabajo de nuestra gente. Hay que cambiar de chip. Mire yo le voy a contar un ejemplo: hay un 
pueblito, enclavado en los andes peruanos, aquí cerca, a cuatro horas de Lima. Si usted va a ese 
pueblo, es un pueblo pequeño de en estos momentos de 40, 50 comuneros, pero que cuando usted 
habla de los hijos en Lima, todo ese pueblo se ha dedicado a la panificación. Cuando hacen su fiesta 
es una fiesta inmensa. El pueblo se llena prácticamente de vehículos modernos, del año. Hicieron su 
propia carretera, hicieron su propia hidroeléctrica. ¿Qué cambió? De actitud. Es un pueblo que 
progresa. Si tuviéramos la mentalidad de ese pueblo que se llama Santo Domingo de Nava y de esos 
hijos y ese ejemplo sea en todo el pueblo peruano, tendríamos un éxito fabuloso”. Entonces, eso puede 
resumir, en esencia, mis palabras. 
 
 
Comunidad y empresa 
 
Rolando Suárez Rivera: Pero ahora nos preocupa. ¿Qué cosa es decir que nos preocupa? Nos 
preocupa que hemos dejado tantos campos abandonados, tantas chacras, tantas casas abandonadas, el 
colegio por ejemplo, el único colegio que queda, al no haber... en estos momentos ya debemos tener 
una veintena de comuneros solamente que viven y residen en el lugar. Y gente anciana, los cuales 
prácticamente cultivan la tierra pero en forma totalmente limitada. La actividad minera hace que los 
jóvenes ya no se dediquen a la agricultura ni a la ganadería. ¿Por qué? Porque la actividad minera, un 
minero está ganando sus 2 000, 2 500, 3 000 soles mensuales. Mientras que la agricultura, para pagar 
20 soles diarios, 25 soles diarios, ya no es negocio. Entonces las tierras están abandonadas. Sin 
embargo, dado que en la actualidad la tendencia del mundo es cercano a lo natural, a lo orgánico, y 
viendo el potencial turístico que podamos tener por allá, algunos estamos volcando la mirada 
nuevamente a ese lugar: hacer cultivos orgánicos, aprovechar de repente la coyuntura de la minería 
para, en una alianza con las empresas mineras, buscar asesoramiento técnico para arborizar pinos, 
eucaliptos ¿no? y contribuir al mejoramiento del ambiente a través de este tipo de cultivo ¿no? o de 
siembra. Además, el clima que tenemos no es un clima demasiado elevado, es un clima medio, lo cual 
contribuye a hacer muchos cultivos simultáneamente.  
 
— 3300 metros 
Rolando Suárez Rivera: 3300 metros es el pueblo de Nava. Pero el pueblo está desde abajo, desde 
2600 m. porque la zona, por ejemplo, de Quinchara, Teqtahuayín, estamos a 2550 m., Quinchara 
tendrá 2600, Florida también igual 2600. Curcura debe estar a 2700 m. Bueno, hay bastantes lugares, 
digamos bastantes pisos ecológicos ¿no? los cuales uno puede cultivar simultáneamente maíz, muchos 
tipos de cultivo ¿no? Y orgánicos, porque hay manantiales. A parte de ello, hay también recursos 
naturales, podríamos aprovechar el turismo, el cultivo de truchas ¿no? en el río Huaura, en el río 
Yanamayo. Además tenemos ruinas, ruinas en la parte alta del pueblo de Nava, hacia Kachaq [...] 
Tenemos ruinas para poder visitar y explotarlo turísticamente. Además también tenemos la zona de 




Quinchara, Florida, Habaschacra, bueno, en fin, me ha abandonado la memoria porque hay tantos 
lugares pero yo me vine muy niño desde allá.  
Pero hay para explotar mucho. Y si nosotros volcamos nuestra mirada nuevamente al lugar, con 
asesoramiento técnico, en una alianza estratégica de repente con las compañías mineras, podemos 
nuevamente poblar nuestro lugar de origen y, sobre todo, tener una fuente de ingreso económico. Y 
así como creamos el ejemplo para salir y dedicarnos a la actividad panificadora aquí en Lima a los 
demás pueblos aledaños, pues con ese mismo ejemplo crear polos de desarrollo allí, para que también 
nuevamente los demás pueblos vuelquen nuevamente su mirada a sus pueblos de origen y hacer lo que 
nosotros quisiéramos, de polos de desarrollo, y no solamente cultivar para nuestra manutención sino 




Entrevista 2: Don Aureliano Salazar, “Tío Ayuno”,  




Edad: 84 años / Año de nacimiento: 1930 
Actividad económica: Panificación retirado 
Cargo: Caporal en la Fiesta en honor al Santo Domingo de Nava – Conocedor de la Gran Mesada 
 
 
Tipo de registro: Audio 
Fecha: 28 de diciembre de 2014 
Hora: 5:00 p.m. (duración 2 horas aprox.) 
Lugar: Casa – panadería Distrito: Breña 
 
La nueva invasión 
 
— ¿Ustedes piensan también hacer una casita? 
Doña Gladys Salazar (hija): ¡Sí! Sí, mi hermano, o sea mi papá le ha cedido el terreno. Tengo un 
hermano, menor que yo, mi papá también ha dividido sus cosas ya ¿no? entonces ese terreno le 
corresponde a él. De acá a dos añitos ya lo va a habilitar, va a hacer una zona campestre para ir 
nosotros. [...] Nuestro terreno es justo ese terreno grande, juntito a la pista, ése es de nosotros. 
Entonces nosotros, como la gente está que lo ve, que quiere que le alquile, que quiere hacer una cosa 
otra cosa, entonces le hemos dicho que no, mejor que él lo va hacer. 
 
— ¿Le han ofrecido alquilarlo? 
Doña Gladys Salazar (hija): Claro 
 
— ¿Comprarlo? 
Doña Gladys Salazar (hija): También. Pero para la compra lo valorizan como decir un sol por metro 
cuadrado. 
 
— ¿Es reciente ese interés? 
Doña Gladys Salazar (hija): Claro 
 
— ¿Por qué? 
Doña Gladys Salazar (hija): No sé. No sé cuál será el interés 
Don Aureliano Salazar: Es la ambicia, pues, la ambicia 
Doña Gladys Salazar (hija): Como la gente está comprando sus terrenitos por ahí, entonces... 
 
— Como que hay un movimiento bastante fuerte 
Doña Gladys Salazar (hija): Por la bendita pista que se va a llegar en tres horas. Por ejemplo, mi 
hermano se ha ido ahora; ayer se ha ido. [...] Mi hermano ha viajado anoche [a Nava] y se han ido a 





— ¿Pero por qué es que todo este movimiento se esté dando en este momento y por qué no antes, 
diez o veinte años atrás? 
Doña Gladys Salazar (hija): Imagínese que todos se han venido de allá dejando todo. 
Don Aureliano Salazar: Los terrenos... 
Doña Gladys Salazar (hija): Todos se han venido; porque todo está libre... Y en Nava hay treinta 
comuneros y eso, te digo, es mucho. 
Don Aureliano Salazar: ¡No hay...! 
 
— ¿Entonces, por lo que le he escuchado, la razón es por la carretera? 
Doña Gladys Salazar (hija): Por la pista... 
 
— ¿Por qué? 
Doña Gladys Salazar (hija): Podría ser que en tres horas se llegue y porque ahorita en Lima estamos 
saturados ¿no?  
 
— ¿En qué favorecería a las personas que ya tienen su casa o su tierra ahí? 
Don Aureliano Salazar: Muchas cosas, muchas cosas. Como hay movimiento bastante... 
Doña Gladys Salazar (hija): Muchas cosas. Por ejemplo ahora está de moda en Churín la 
piscigranja. Van de turistas pues, hacen varias piscigranjas de repente. Por lo económico ¿no? 
 
— ¿Podrían beneficiarse al invertir en una pequeña empresa, un negocio? 
Doña Gladys Salazar (hija): Claro, claro, como acá Lima está saturada 
 
— ¿Tienen alguna idea de un proyectito así? 
Doña Gladys Salazar (hija): Nosotros sí.  
 
— ¿Cómo qué? 
Doña Gladys Salazar (hija): O sea algo. Algo, más adelante pues ¿no? 
 
— Todavía no está definido, digamos... 
Doña Gladys Salazar (hija): No, no está definido 
 
— Pero ¿hay alguna idea? ¿Cuál sería? 
Don Aureliano Salazar: Hacer un alojamiento 
Doña Gladys Salazar (hija): Puede ser... 
Don Aureliano Salazar: Un hospedaje, quizá por ahí otras cositas más 
Doña Gladys Salazar (hija): Claro, como que también para nosotros mismos. Como que para 
nosotros mismos, o sea nosotros por ejemplo allá viajamos 3 ó 4 veces al año. Nosotros viajamos 
continuamente, nos vamos a Nava [que es donde está la casa] de los abuelos, ahí sí. [A Yanamayo] 
nos pasamos porque no hay nada, pues. 
 
— Pero cuando ya haya... 
Doña Gladys Salazar (hija): Estaríamos más cerca a Churín 
Don Aureliano Salazar: Va a haber casa ya 
Doña Gladys Salazar (hija): Por nosotros mismos también, por darle... bueno, ojalá Dios nos dé si 
quiera unos 10 añitos más a mis padres para poderles llevar, en cambio de clima, en verano ¿no? 
Mayormente, nosotros vamos a eso, no nos referimos a negocio. Si hay algo pues de todas maneras 





(En adelante solo Don Aureliano Salazar participa de la conversación) 
 
— ¿Qué familiares le apoyaron cuando usted fue caporal? 
Bueno todos: mis padres, mis hermanos, mis tíos, mis primos, todos. Sí. 
 




Muy contento, muy emocionado. Me sentía orgulloso. Hemos bailado bien. Hemos compartido lo que 
teníamos. [...] Hemos pasado bien con él, si uno no tenía una cosa, teníamos que ayudar. Así hemos 
hecho, bien unidos. 
 
— ¿Y cuando terminó la fiesta, qué le decía la gente a usted? 
Agradecieron bastante; buena fiesta, los familiares, los amigos de antes que fueron “qué buena fiesta” 
 
— ¿Qué quiere decir buena fiesta? 
En todo aspecto. En todo aspecto, es darle de comer a toda la gente, servir de todo a los huéspedes 
más que nada. A todos los que vienen de afuera hay que darle de comer, hay que servirle bien. Hay 
que tomar y comer, bailar. [...] Una buena fiesta pues. Si vas a mirar y no le das nada, si al invitado no 
le das nada ¿qué va a agradecer? Cuando tú le das, le invitas, le llamas “pasa hijo, vamos comer, 
come, siéntate”. Esa es fiesta. Esa es la fiesta.  
Eso es que se agradece, otros no. Mucha gente agradece: “Buena fiesta. Señor Ayuno, señor tal, 
has hecho buena fiesta. Nos ha atendido bien. Nos ha servido. Nunca nos ha pasado por nuestro lado 
las cosas”. Eso. 
 
— ¿Usted sentía que era más respetado? 
Sí, todos, para qué. Todos. [...] Me querían bastante mi pueblo, toda la gente del pueblo. [...] Todos 
me dicen tío a pesar que no soy su tío. A mí me respetan como tío; me ha visto que le he servido.  
 
— ¿Cree que Santo Domingo le ha hecho a usted algunos favores, que le ha beneficiado? 
Sí, para qué, la salud, hasta ahora; le ha hecho un bien a todos mis hijos. Le he pedido una 
gratificación, que le de salud y vida a mis hijos. Y hasta ahorita están trabajando tranquilos. Me ha 
dado, para qué, gracias a Dios ahorita estoy bien. Bueno la edad que ya uno tiene.  
 
— Si usted no le hubiese agradecido haciendo sus fiestas ¿Cree que hubiese sido favorecido de la 
misma manera? 
Igual, de todas maneras. Yo siempre me he acostumbrado, cada fiesta me voy cada agosto me voy, 
hayga o no hayga fiesta, pero hay una misa que hacen algunos señores que hacen la misma; la fiesta 
no interesa, la misa para Santo Domingo. Eso todos los años nunca pierdo. Nos vamos todos los años 
a escuchar la misa, a ver pues, la procesión. Hayga o no hayga fiesta sale la procesión de todas 
maneras; da la vuelta toda la calle. 
 
— ¿A los cerros, a los apus, también le hacen alguna ofrenda, una mesa? 
 Casualmente eso pues. Cuando hace el patrón o cualquier fiestero, ellos también le llevan18 como te 
he dicho al local de la comunidad. Primeramente hay que llevarle eso, después sigue la fiesta. 
Cualquiera fiesta que sea, primeramente tiene que presentar. Por el apu o por el caporal, también 
igualito. 
 
— ¿Por el apu, a quién se refiere usted? 
El apu se llama el inca, pues 
 
— ¿También hay mesada para los cerros? 
Casualmente eso nomás. Eso es para cerro que se lleva. La mesada es para el cerro. En el nombre del 
cerro, pues. Y se hace para el cerro. Por eso se deja en el hueco pues. [...] Quntín es el cerro más 
grande. Para él, para ese cerro dejamos la mesada.  
 
— ¿Y eso se replica en las fiestas acá en Lima también? 
Sí, ajá, exactamente, también. En nombre del cerro [...] del Quntín. Siempre mencionando nuestro 
pueblo, Nava: “Quntín, esta es tu mesa. Quntín, esto es así” Así le poníamos. 
 
— ¿Se acuerda qué más dicen? 
“Cerro de Quntín, esta es tu mesa. Acá está. Nunca nos olvidamos. Acá está”. Sea en Lima o sea en 
Nava, igualito, así lo dejamos la mesada.  
Yo cuando estoy acá yo siempre llevo también. Yo mismo lo llevo la mesada, al hueco también lo 
ponemos. Voy en dos personas, tres personas vamos pues. Como son dos fiesteros allá, los dos, los 
cuatro personas lo llevamos. Cada uno en su sitio pues. Entonces ya nos juntamos, como te digo, en 
                                                            




Nava, igualito nos juntamos los dos caporales o los dos inkas, acá también se juntan. Se juntan cuando 
hacen dos.  
 
— Usted acompaña a un caporal 
Llevando la mesa, pues. Como mayor ya me nombran a mí, pues. “Usted conoce, por favor, 
ayúdeme pues”; “ya, vamos pues”. 
 
— Y el otro caporal tiene que conseguir a otro 
También, otro igual. El otro también tiene su gente pues. 
 
— Es como su colega de usted 
Sí, exactamente. Ya conocemos pues. Ya conversamos. Chacchamos nuestra coquita, igualito que en 
Nava pues, conversando. 
 
— Siempre se tiene que mencionar eso que es: “nos acordamos de ti, Quntín” 
Sí, sí. Ajá, ajá. “Quntín, acá está tu convite”. Nosotros le llamamos convite. “Te hemos traído tu 
convite. Acá está”. Como decir, “Ahí está tu fiambre”. [..] “Quntín, acá está”. [...] Que nos ayude. 
“Ayúdenos. Que no pase nada. Tranquilo, ayúdenos, cerro de Quntín”. Así dejamos la mesa, hablando 




Minería y empresa 
 
— ¿Si viene la minería a Nava? 





— ¿Por qué? 
Porque daría más vida, pues, más vida, más comercio. Para nosotros sería una gran cosa. Tendríamos 
de todo: tendríamos trabajo, tendríamos negocio. Toda facilidad podemos tener cuando hay trabajo en 
la mina. Así como en Oyón: ya no siembran ni quieren sembrar en la chacra, viven de la minería. No 
solamente eso: ya la gente viene de otro sitio, ya no hay del mismo sitio, ni de Oyón o de Nava. Son 
ya de diferentes sitios viene la gente. En Oyón, oyonistas no hay ya, todos son de otro sitio.  
 
— ¿Su familia también ve eso de manera positiva? 
Sí, también quiere que haya. Si hubiera, allá nos vamos; acá mismo dicen “si hubiera algún negocio 
mejor nos vamos de acá de Lima. Ya estamos descansando, vamos a nuestro pueblo. Tenemos chacra. 




Cómo es ser un navino 
 
— ¿Cómo define usted a una persona de Nava? 
Bueno. Navinos somos trabajadores, más que nada trabajadores. No somos ociosos. Trabajo nos gusta, 
el negocio nos gusta. Eso son los navinos. Nuestras cosas tener, tener su propio, pues, cada uno ¿no?: 
comprarse su terrenito, comprar su casita. Siempre el navino es de negocio, de trabajo, esa es la 
ambicia de los navinos. Casi todos piensan eso. 
 
